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LIMINAIRE 


L'année 1989 à été marquée par l’effondrement de plu- 
sieurs murs et frontières. Voici que des pans de l’Europe 
entrent en contact les uns avec les autres. Voici que les 
racines de notre passé ressurgissent là où l’histoire de nos 
ruptures les avait laissées. Pour les chrétiens, Constantino- 
ple, c’est aussi bien la ville de Constantin, de tous les 
Constantin de l'humanité. Ce cahier de Foi et Vie est né des 
liens renoués entre l’Institut de Théologie Orthodoxe Saint- 
Serge (93, rue de Crimée, Paris 1%) et l’Institut Protestant 
de Théologie - Faculté de Paris (83, bd Arago, Paris 14°). 
Au mois de mars 1989, ces deux facultés universitaires ont 
interrompu leurs cours au profit d’une session commune. 
Puisque l’Orthodoxie a vécu de nombreux siècles avec 
Constantinople, nous sommes revenus pour quelques jours à 
ce passé glorieux, à ce rêve impérial (A. Kniazeff) qui fonde 
notre modernité. 

Comme le montrent les articles qui vont suivre, Constan- 
tinople aux portes de l’Europe, c’est aussi bien la cité des 
rêves de l’urbanisme impérial (O. Abel) ou celle de Ia 
Nouvelle Rome fondée par Constantin (J.-D. Dubois), celle 
des grands évêques (S. Deicha) ou de la Vierge Marie, Mère 
de Dieu (F. Jeanlin). Carrefour entre l’Europe et l’Asie, au 
temps des conflits théologiques majeurs, au temps des Croi- 
sades (J.-N. Pérès) ou ‘après la Réforme (M. Carbonnier- 
Burkard), c’est aussi le creuset d’une ferveur religieuse 
qui marqua durablement la spiritualité orthodoxe 
(B. Bobrinskoy) ou la spiritualité chrétienne en général 
(C. Izard). Par delà les vestiges prestigieux d’un art chrétien 
ancien (N. Ozoline), Constantinople reste aux portes de 
l'Occident chrétien, comme la liturgie appelle à regarder le 
Christ qui vient au devant de nous (C. Andronikof). C'est 
ensemble que nous pouvons découvrir combien l'Eglise vit 
encore en diaspora (N. Cernokrak). C’est aux portes de 
Constantinople que l’on sent combien la foi chrétienne a une 
histoire. Cette histoire est celle de l’Europe, celle qui s’est 
faite, et celle qui reste à faire. Foi et Vie consacrera 
ultérieurement d’autres pages à la vie des Églises orthodoxes 
dans l’Europe d'aujourd'hui. Tean- Daniel Dusors 
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PEN MR EN DR TEE EUR 


LA CITÉ DE CONSTANTIN ! 


par Olivier ABEL * 


1. Entrées. 


Celui qui a vécu et qui a marché dans cette Ville, comme 
cela m'est arrivé pendant quatre ans, ne peut pas ne pas 
avoir eu le sentiment parfois très fort de marcher dans un 
rêve. Même si ses débris superbes sont peu à peu submergés 
par le temps, c’est une ville trop forte pour les esprits 
imaginatifs. Je me suis promené dans un rêve, comme si Je 
me promenais dans mille villes, comme si toutes les villes 
portaient en elles le rêve de Constantinople, un curieux 
mélange de Rome, de Londres, de Venise, de Moscou, mais 
aussi d'Istanbul, car nulle ville n’est davantage hantée par 
Constantinople (et là même où elle la nie) qu’'Istanbul. 
Certains soirs d’hiver je me trouvais l’unique visiteur de 
Sainte-Sophie. La lumière était très basse, je croyais presque 
entendre la Liturgie de Saint Jean Chrysostome. J'avoue 
avoir fait des calculs pour me laisser enfermer la nuit dans le 
vaste silence de la basilique. 


Je me suis tenu dans Sainte-Sophie comme si je me tenais 
dans toutes les Églises, comme si Sainte-Sophie était une 
“forme” plus puissante encore que la matière qu’elle struc- 
ture sur ce petit cap byzantin. Cette forme est peut-être 
simplement celle d’un geste, celui de Constantin qui “pré- 
sente” l'Église, la Ville, qui les donne en offrande, en 
“présent”, au Christ en Toute-Puissance, Ce geste qui struc- 
ture un “présent” par son offrande à un “Absent”, c’est le 


* Doyen de l’Institut Protestant de Théologie - Paris. Professeur d'éthique et 
de philosophie. 

1. Cet exposé, donné lors de la session “Constantinople” de nos deux Instituts, 
était à l’origine accompagné de 47 diapositives. Le lecteur nous excusera de nous 
être restreint ici à 3 figures. 
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geste qui, comme un rêve, oui, traverse la Chrétienté, mais 
l'Islam aussi, et encore sans doute le grand rêve communiste 
qui fut jadis celui du Kremlin. 


Pour revenir à des questions d’architecture, voici deux 
architectes, Palladio et Sinan, tous deux hantés par Sainte- 
Sophie. L’un à Venise, qui doit presque tout à Byzance, et 
qui en a organisé le grand pillage de 1204 par les Latins. Et 
l’autre à Istanbul, qui planta ses tentes écarlates dans les 
courbes disjointes déjà de la ville, et qui termina de piller ce 
qui pouvait encore l'être. Palladio et Sinan, peut-être les 
deux plus grands génies d’architecture du millénaire, sont 
porteurs, dans les mêmes années, du même rêve : retrouver 
ce vers quoi Sainte-Sophie tâtonne, l’unité externe et interne 
du bâtiment, son organicité, cette manière pour un ordre 
d’être vivant, c’est-à-dire sublime, c’est-à-dire de compren- 
dre le désordre même. 


2. Déambulations 


Mon but ici est d’abord de montrer comment ce rêve a 
bien été matérialisé, disons plutôt “symbolisé”, par des 
Stratèges, des Urbanistes, des Législateurs de génie ; Je 
veux parler du choix du site dans l’Empire par Constantin, 
de l’obsédante recherche d’une organisation cosmique de 
l’espace chez ses successeurs, chez Justinien, etc... Mais 
d’abord le site : tracez un grand X, écartez-en bien les bras, 
et vous aurez ce carrefour entre une grande route maritime 
et une grande route continentale, qui est aussi le croisement 
de deux frontières. Deux frontières, donc quatre mondes : 
aujourd’hui encore, quatre mondes se croisent dans le ciel 
d'Istanbul (Islam-Europe, mais aussi pays de l’Est-Méditer- 
ranée). 

A la jonction des routes commerciales, militaires, idéolo- 
giques, Constantinople était un échangeur, mais aussi la 
meilleure position charnière pour briser l’encerclement de 
l'Empire Romain tardif. Aujourd’hui encore quand on y 
entre, on a bien le sentiment de pénétrer dans une capitale, 
dans ce qui devrait être une capitale : on a même presque 
aussitôt peur de l’Empire dont cette ville pourrait être la 
capitale. Un Empire qui aurait la force de faire la synthèse 
entre ces quatre mondes ! Comme les deux morceaux croisés 


An 
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Led 


de la vraie croix, à la jonction de l’Orient et de l’Occident, 
Constantinople, une fois déjà au moins, fut la superposition 
de la nouvelle Rome et de la nouvelle Jérusalem. 


Mais dans le même temps que Constantinople est située 
à une croisée de frontières, son plan est bien délimité par des 
remparts circulaires, à l’intérieur desquels l’espace est consa- 
cré. Et puis Constantinople est presqu’une île, environnée 
de mer, ou bien un archipel de sept collines disposées autour 
de la colline principale. Constantinople est comme une roue 
immense, avec les grandes voies en provenance de l’Empire 
entier, et qui convergeaient vers son centre, vers l'ultime 
ellipse formée par le Forum de Constantin autour de la 
colonne de porphyre qui supportait la statue impériale où 
étaient enchâssés les clous de la Passion. On peut considérer 
le plan de Constantinople à l’âge classique, avec ses succes- 
sifs remparts, comme un oignon dont on enlèverait les 
pelures, comme un livre sphérique dont on tournerait délica- 
tement les dernières pages, comme une icône (voir ci-joint la 
Fig. 1 : Plan de la Ville ?). 

Alors, comment inscrire une croix dans un cercle ? 
Comment inscrire une croix faite de chemins, et même de 
chemins de frontières, de chemins de ronde, dans un espace 
concentrique où s'arrêtent tous les chemins ? Tenons le plan 
sur la tranche, et prenons une perspective d'Ouest (voir 
Fig. 2) : les trois cercles des remparts de Théodose, de 
Constantin, et de Septime-Sévère vont en se rétrécissant et 
sont comme inclus les uns dans les autres, et en leur extrême 
centre, que voyons-nous ici réduite à un point en mouve- 
ment ? La “mésé”, la voie des triomphes, qui vole de colline 
en colline, rassemblant plusieurs “mésé”, prenant en enfi- 
lade plusieurs forums de plus en plus centraux. Le centre de 
Constantinople était un chemin, un chemin de frontières, 
quelque part sur la ligne Rhin-Danube-Bosphore-Halys- - 
Tigre. Le centre était la frontière. 


3. Icône 


A 29 


Le promeneur sagace m’objectera que la “mésé” avait 
bien un bout, à une borne, le “million” qui servait d’origine 


2. D’après R. Janin, Constantinople byzantine, Paris, 1972. 
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Fig. 1. Plan de la ville 
1) Sainte-Sophie. . 
2) Palais impérial. 
3) Hippodrome. 
4) Mésé. 
5) Forum de Constantin. 
6) Murailles de Septime-Sévère. 
7) Murailles de Constantin. 
8) Murailles de Théodose. 
9) Palais du Boucoleon. 
- 10) Palais des Blachernes. 
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à toutes les distances. Descendons avec lui dans le détail de 
cette équation du centre et de-la-frontière, à propos même 
du quartier central. La “mésé” se terminait, ou s’originait, 
quelque part exactement entre les entrées de Sainte-Sophie, 
du Palais impérial, et de l’'Hippodrome. Nous voici au cœur, 
à l’échangeur entre les trois grandes fonctions du pouvoir. 
Sainte-Sophie avec ses moines et ses fidèles, le Patriarcat. 
Le Palais avec ses diverses gardes, et l'Empereur. L’Hippo- 
drome, avec ses dèmes bleus ou verts, le Peuple. Et chacun 
de ces pouvoirs se dualise par son rapport aux deux autres : 
il y a les religieux iconoclastes et les iconodules, il y a le 
Basileus-Pontife et le Basileus-Questeur, il y a les cortèges 
des jeux et les cortèges sacrés. Ainsi le centre est-il déjà un 
rapport, une frontière active entre divérses fonctions, une 
équation, une formule, une icône du pouvoir (voir p. 10-11 
la Fig. 2 : Plan du quartier central 5). 


Et cette icône organise la Ville entière, où chaque 
fragment semble contenir de quoi reconstituer le Tout. Tout 
indique à l’herméneute déambulant, je veux dire à celui dont 
le corps même est l’instrument des interprétations, qu’il se 
promène dans le rêve d’un corps mystique. En voici, dans le 
désordre même de l’apparence, quelques symptômes. La 
brique partout, avec ces couches de ciment rose qui nous 
font aimer les endroits mêmes où les urbanistes et les 
idéologues byzantins ont le plus “bétonné”, les ruelles avec, 
parfois, leurs quelques gradins qui engorgent le flux, l’encor- 
bellement des maisons et nul angle n’est vraiment droit. 


Et ceci. Nulle part de véritable droite, nulle part de 
véritable courbe. Partout ces coins-courbes où les passants 
aussitôt ralentissent, comme si leurs pas mêmes se rappe- 
laient qu’ils avaient oublié quelque chose : la droiture un 
peu rude du chemin de frontière dans l’incurvation urbaine, 
ou la courbure des corps en prière en quelconque point du 
chemin, quelconque point de la circonférence. Et puis les 
cimetières à l’extérieur des murs, comme une ceinture silen- 
cieuse qui protège le sommeil de la Ville, sa respiration 
sereine. 


Et encore ceci. Ce n’est pas seulement dans ses innom- 
brables Églises ni dans ses trois cent vingt-six monastères, 


3. En annexe à René Guilland, Etudes de topographie de Constantinople 
byzantine, Berlin 1969 Akademic Verlag (en deux volumes). 
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mais dans ses moindres passages que la Ville entière rêve 
aux ellipses de Sainte-Sophie, où la courbe s’engendre 
autour d’un centre absent, infixable, en mouvement. Les 
minces et nerveuses colonnades byzantines, qui toujours 
font songer à des courbes humaines, sont nées d’une inter- 
prétation corporelle de la colonne romaine. C’est ce que 
Viollet le Duc a montré dans ses “Entretiens sur l’Architec- 
ture”, à propos de l’art grec qui a soin de suivre, dit-il, les 
formes énergiques qu’affectent les contours du corps humain 
quand un effort ou un mouvement tendent les muscles (voir 


XIII 


(Fig. 3 Croquis de Viollet le Duc 4.) 

Et puis encore. Le développement organique du Palais, 
qui pousse ses couloirs, ses cloîtres, ses chambres de por- 
phyre, ses oratoires, ses jardins, ses appartements, ses esca- 
liers et même ses impasses, comme un labyrinthe vivant, où 


4, Viollet le Duc, Entretiens sur l'Architecture, Paris, 1863, Tome 1, p. 83-84. 


Fig. 2. Plan du quartier central 
1) Sainte-Sophie. 

2) Palais impérial. 

3) Hippodrome. 

4) Mésé. 

5) Mer (Propontide). 
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l’archéologue ne se repère plus qu’en suivant à la trace 
l'itinéraire sanglant des conjurations consignées par les chro- 
niques 5. Et puis, aux endroits où le Palais touche sa limite, 
ces balcons tournés vers ailleurs : la loge impériale au-dessus 
de l’Hippodrome, ou dans Sainte-Sophie ; le palais du 
Boucoléon, construit par Justinien comme un balcon au-des- 
sus de la mer ; les tours d’Isaac Ange profondes comme des 
puits d’où l’ennemi viendra ; et le palais de Constantin 
Porphyrogénète, construit comme un balcon sur les remparts 
eux-mêmes, aux limites de la Ville. Et puis aussi, quand on a 
franchi toutes les enceintes, quand on est au bout du bout de 
la “mésé”, au dedans du dedans de la ville, au centre, au 
sommet d’où partiraient les arcs de cercle des remparts : 
nous voici debout, étonnés, à l’extrême pointe d’un cap de 
l’Europe tourné vers dehors. 


4. Absence 


Car il n’y a pas de corps vivant s’il n’accepte une 
incomplétude, et qui n’ait besoin d’autre chose que de 
lui-même. Il n’y a pas de corps social qui n’organise son 
“présent” par offrande à un corps “absent”, qu’il (se) 
représente. Régis Debray, dans sa “Critique de la Raison 
Politique”, a montré comment une divinisation croissante de 
l'Empereur après Auguste avait engendré une fragilisation 
croissante de cette représentativité du pouvoir. Il cite Pé- 
trone : “Notre pays offre une telle foule de divinités qu’un 
dieu s’y rencontre plus facilement qu’un homme”. Dioclétien 
aussi savait que la renovatio politique passait par la restitutio 
religieuse. Mais il joue sur les superlatifs, fait donner la 
“planche à divin”, et n’aboutit qu’à une dévaluation. Tandis 
que Constantin comprend qu’il faut au contraire recréer un 
“manque”, et le Christianisme lui offre cette garantie d’“ab- 
sencé 6, 


Le coup de génie stratégique de Constantin, c’est d’avoir 
deviné ce manque d’un “manque” stabilisateur, c’est d’avoir 


5. R. Guilland, op. cit. Voir les arguments avancés pour la reconstitution des 
palais maritimes et de la terrasse du phare. 

6. Régis Debray. Critique de la Raison Politique. Paris, Gallimard, 1981, 
p. 401-416. 
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deviné que l’inconstance était le vice d’un pouvoir qui 
cherchait la constance en lui-même. La conversion de Cons- 
tantin, c’est d’avoir compris que seul l’Autre est divin. Ce 
faisant, 1l restitue le pouvoir comme “lieutenance” : en 
parlant seulement au Nom de l’Autre, il rétrograde totale- 
ment dans la hiérarchie du divin ; mais il sait que cette 
rétrogradation est la clé d’une reconstitution totale de puis- 
sance. Son empire, sa magnificence, sa ville même, ne sont 
que la très humble représentation, la simple icône visible 
d’une toute autre Puissance. 


D'où l’importance extrême des Symboles et des Credo 
adoptés par les Conciles. Ce qui s’y met en place, c’est 
l’ordonnance entière du politique en régime monothéiste ; 
mais c’est aussi toute une équation entre le pouvoir spirituel 
et le pouvoir temporel ; mais c’est enfin un rééquilibrage des 
trois fonctions indo-européennes du pouvoir (le Pontife, le 
Guerrier, le Producteur). Comment faire pour que Trois 
fassent Un, et qu’il n’y ait ni fusion, ni juxtaposition, mais 
communication ? Constantinople est l’icône même de cette 
équation. Ce centre qui n’est qu’un chemin, une croisée 
excentrée, cette frontière introduite jusqu’au plus intime de 
la Cité, cette pointe extrême tournée vers ailleurs : tout cela 
montre comment son monde “présent” n’est vraiment clos et 
structuré que par une manière de s’offrir à l’absence. 


Comment faire pour que Trois fassent Un, et qu’il n’y ait 
ni fusion, ni juxtaposition, mais communication ? Comment 
inscrire la transcendance d’un chemin infini dans l’imma- 
nence de ce monde fini ? Et que se passe-t-il lorsqu'on 
introduit l’exigence infinie de Dieu (qui ne parle que de la 
fragilité humaine et du pardon) dans la logique indo-euro- 
péenne des échanges finis (qui ne vise que l’équilibre des 
ressources, des dépenses, et des échanges) ? Dans cette 
“boîte noire” de la pensée européenne se trouve peut-être le 
moteur de ce que l’on a appelé la Croissance, la Complexifi- 
cation infinie des échanges, l'augmentation exponentielle de 
la Communication. C’est aussi le moteur emballé d’une 
Puissance dont nous voulons maintenant arrêter la course. 


5. Sorties 


Celui qui pendant de longues nuits d’hiver, penché sur le 
Bosphore, a regardé la Ville disloquée en trois grandes 
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banquises s’écartant lentement, n’a probablement pas pu se 
défendre d’un sentiment de détresse, de guerre immense, 
peut-être de cauchemar. Quel est donc ce rêve collectif, et 
sans issue ? Je ne dis pas que Constantin ait fait cyniquement 
du Christianisme l’ustensile de sa puissance, s’il l’a fait c’est 
d’ailleurs que le Christianisme y était prédisposé, et ce n’est 
pas exactement ma question. Mais Constantin jette les bases 
d’un rêve collectif, que l’on a pu appeler le césaro-papisme, 
et dont nous ne sommes pas encore sortis. L’Islam répète le 
même geste, mais de manière stabilisée si l’on peut dire, en 
le simplifiant, en le purgeant des contradictions qui en ont 
fait dans la Chrétienté le principe d’une croissance complexe, 
et pas seulement extensive. 

Dans cette histoire, l'Empire Ottoman prend davantage 
la suite de Byzance. Il n’est pas extérieur au rêve de 
Constantin, ce geste de Mehmet le Conquérant, en 1453, 
pénétrant dans Sainte-Sophie à cheval ! Et puis l’espace 
Ottoman est tellement byzantin, avec la multiplication infi- 
nie des coupoles, le Palais labyrinthique, les balcons, l’intri- 
cation étroite des pouvoirs, des confréries et des ruelles sur 
lesquelles les mosquées semblent avoir poussé comme des 
fleurs ! Et encore le simple fait que la mère du Sultan vienne 
toujours d’un Ailleurs sans nom : ce qui fit l’étonnante force 
des Ottomans, c’est qu’au centre même de leur Empire il y 
ait eu une sorte d’absence et le désir de l’autre, et c’est aussi 
ce qui fit leur soudaine faiblesse. L'Empire Ottoman est 
bien plus essentiel à l’histoire de l’Europe qu’on ne l’imagi- 
ne. 

Notre histoire pourrait être racontée comme l’approfon- 
dissement du même rêve : Louis XIV le “nouveau Constan- 
tin” de Bossuet, la Révolution et ses nouvelles synthèses, 
Staline. Mais ce que j’ai voulu dire, c’est que rien n’est fini, 
que Constantinople continue à grandir, à l’échelle d’un 
Cosmos qui a désormais le volume des échanges planétaires, 
et qui semble destiné à croître à l’infini. Ce que j'ai voulu 
dire, c’est combien j’ai éprouvé la plénitude de ce cosmos où 
le temporel et le spirituel se croisent. Ce que j'ai voulu dire, 
c’est combien elle me fait peur. Peut-être ne suis-je ici qu’un 
petit protestant provincial et latin. Mais j'ai voulu dire 
comment un petit protestant provincial et latin, désormais, 
ne cesse d’entrer dans Sainte-Sophie, et comment il ne cesse 
d’en sortir. 


LE DÉPLACEMENT DE ROME 
À CONSTANTINOPLE 


par Jean-Daniel DUBOIS * 


Si l’on en croit Eusèbe, évêque de Césarée, décrivant 
dans sa Vie de Constantin (III,10) l'inauguration du concile 
de Nicée en 325, on voit quels fastes entourent la première 
réunion œcuménique des évêques dans le palais de l’empe- 
reur Constantin, quelques années à peine après la reconnais- 
sance officielle du christianisme comme religion licite : 
“Tous ceux qui composaient le concile s'étaient trouvés au 
jour qui avait été choisi pour décider les questions. Ils 
s’assirent dans la grande salle du palais et s’assirent selon 
leur rang sur des sièges qui leur avaient été préparés. Ils 
demeurèrent dans un grave et modeste silence, en attendant 
l’arrivée de l’empereur... Dès qu’on entendit le signal qui 
avertit de son arrivée, tous les évêques se levèrent et, à 
l’heure même, il entra au milieu d’une troupe de personnes 
de qualité et parut comme un ange de Dieu. Il éblouissait les 
yeux par l’éclat de sa pourpre et par la splendeur de l’or et 
des pierreries dont elle était relevée ; voilà quels étaient ses 
ornements extérieurs. Pour ce qui est des intérieurs, il 
paraissait très clairement, par la modestie avec laquelle 1l 
tenait les yeux baissés, par l’honnête pudeur qui se faisait 
remarquer sur son visage, par son mouvement et sa démar- 
che, par l’avantage de sa taille, par sa bonne humeur, par sa 
constitution forte et robuste, que son âme avait des vertus 
dont l’excellence ne peut être assez relevée par les éloges 
qu’on pourrait en faire. Lorsqu'il fut arrivé à hauteur des 
sièges, il s'arrêta. Quand on lui eut apporté un siège bas, qui 
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était d’or, et que les évêques lui eussent fait signe de 
s'asseoir, il s’assit et ils s’assirent après lui” 1. 

En bon panégyriste de l’empereur, Eusèbe vante les 
mérites proprement angéliques de l’empereur. Un peu plus 
loin, dans le même éloge biographique de Constantin (III, 
15-16), Eusèbe va même jusqu’à évoquer les splendeurs du 
royaume des cieux quand il décrit le festin offert par Cons- 
tantin lors de la clôture des travaux du concile de Nicée ; il 
est vrai que Constantin voulait associer les dignes Pères du 
concile aux cérémonies très officielles du vingtième anniver- 
saire de son règne, qui débutèrent dans la capitale orientale 
de Nicomédie, le 25 juillet 325 2. En leur offrant un banquet 
solennel d’adieux, ainsi que quelques cadeaux, Constantin 
permettait aux Pères de Nicée de parvenir dans les apparte- 
ments privés de son palais ; après avoir traversé les rangs 
d'officiers prétoriens en armes, les Pères accédèrent à la 
table de l’empereur, les uns pour festoyer avec lui, les autres 
pour se réjouir à des tables voisines de part et d’autre de 
l’empereur. Eusèbe voyait là une image des apôtres rassem- 
blés autour du Christ, dans son royaume. 


Ces deux illustrations de la pompe impériale au concile 
de Nicée, dues à l’un des idéologues de l’empereur Constan- 
tin donnent le ton des événements presque contemporains 
du concile : le déplacement de la capitale, Rome, dans les 
murs d’une ville, Byzance, restaurée et agrandie pour porter 
un nom nouveau, le nom de l’empereur lui-même, Constan- 
tinople. En examinant quelques traces des historiens anciens 
et des historiens ecclésiastiques en particulier, nous aime- 
rions, d’une part, envisager les raisons qui ont poussé 
Constantin à fonder une ville en 324, et d’autre part, 
souligner l’importance de cet événement pour la vie de 
l'Empire et de l’Eglise chrétienne ancienne ; pour cela, il 
nous faudra revenir aux témoignages des historiens chrétiens 
anciens qui rapportent l'événement, soit Eusèbe quelques 
années après, soit Socrate ou Sozomène, environ un siècle 


2. D’après la Chronique de Jérôme, 231: ; cf. aussi T. D. Barnes, Constantine 
and Eusebius, Cambridge, Mass — Londres, 1981, p. 219. 
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plus tard, à un moment où Constantinople est devenue la 
capitale de l’Empire qui illuminera l'Orient pour une dizaine 
de siècles encore. 


T. LA FONDATION DE CONSTANTINOPLE 


1. La victoire de Constantin sur Licinius 


Quand on lit Eusèbe de Césarée et ses évocations lyri- 
ques des fastes constantiniens dignes du royaume du Christ, 
on oublie un peu que le concile de Nicée a lieu quelques 
mois à peine après la lutte sanglante entre Constantin et son 
rival Licinius, empereur d'Orient jusqu’à sa défaite en 324. 
En effet, si l’on revient quelques mois en arrière, au cours de 
l’année 324, on assiste à la fin d’un conflit ouvert entre 
Constantin et son beau-frère Licinius qui permet à Constan- 
tin de prendre, enfin seul, les rênes de l’Empire. Le mariage 
de Constantia, sœur de Constantin, avec Licinius, les entre- 
tiens de Milan en 313 pour reprendre le contenu de l’Edit de 
Galère et reconnaître officiellement le christianisme, les 
diverses manœuvres de Constantin pour s’accommoder les 
faveurs de Licinius, n’ont pas abouti à la paix civile à 
laquelle les chrétiens aspiraient au sortir de la Grande 
Persécution de Dioclétien. Dès 321, les hostilités se prépa- 
rent entre les deux empereurs d'Occident et d’Orient ; 
Constantin arme une flotte et répare le port de Thessaloni- 
que. En 323, il profite d’une incursion des barbares Sarmates 
au-delà du Danube pour diriger lui-même les mouvements 
de son armée contre les Sarmates. Repoussant les Sarmates 
au-delà du Danube, Constantin traverse en même temps les 
frontières de l’Empire d'Orient de son rival Licinius. 
Furieux, Licinius arme lui aussi son armée en Orient pour 
rencontrer Constantin. Le combat a lieu près d’Andrinople, 
et une partie de l’armée de Licinius se rend le 4 juillet 324. 
Blessé, Licinius se réfugie à Byzance, avec l’espoir de 
vaincre encore Constantin sur mer, grâce à une flotte estimée 
à 350 trirèmes. Mais Crispus, le fils de Constantin, se rend 
maître de la flotte de Licinius, ce qui pousse Licinius à fuir 
de nouveau sur l’autre rive du détroit, à Chalcédoine. Mais 
Constantin force le passage du détroit et peut s'emparer des 
restes de l’armée de Licinius à Chrysopolis, le 18 septembre 
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324. Byzance tombe alors en même temps que Chalcédoine ; 
et Licinius offre de se soumettre à Constantin le lendemain, 
à Nicomédie, alors que sa femme implore l’empereur, son 
frère, de laisser Licinius en vie. Licinius est exilé à Thessalo- 
nique où 1l meurt peu de temps après, dans des circonstances 
obscures, liées sans doute à la peur de Constantin de voir 
renaître la rébellion de son rival 3. 


Ce détour par la triste fin de Licinius nous permet de 
remarquer qu'avant les fastes impériaux du concile de Nicée 
au printemps 325, l’empereur Constantin décide de marquer 
sa victoire sur Licinius en 324 en fondant une ville qui 
porterait son nom (Vita Constantini II, 48) et les signes de 
la présence du christianisme, encore maltraité en Orient 
durant les dernières années de Licinius. Le 8 novembre 324, 
Constantin investit son fils Constance de la pourpre impé- 
riale et décide de marquer très officiellement le périmètre de 
la nouvelle cité, la “Rome nouvelle”, la ville de l’empereur, 
Constantinople, sur le site de Byzance, bien connu depuis 
l'Antiquité 4, et refuge de Licinius avant sa défaite. Comme 
le remarque une vie anonyme latine de Constantin, Origo 
Constantini imperatoris 29-30, Constantin veut inscrire sym- 
boliquement dans la pierre sa victoire sur Licinius $. On 
repère ici l’une des explications traditionnelles de la fonda- 
tion de Constantinople : l’empereur illustre sa victoire et 
fonde la ville sur la mort de son rival. René Girard aurait pu 
prendre cet exemple de la rivalité mimétique de deux 
empereurs qui aboutit à la mort d’un bouc émissaire. Comme 
le remarque G. Dagron, la fondation de Constantinople est 
“la conséquence directe de la réunification de l’Empire” 6 ; 
l'Orient est rattaché à l'Occident, et le triomphe de Constan- 
tin n’est pas seulement celui de sa victoire militaire à 
Chrysopolis, c’est aussi la victoire de Rome que l’iconogra- 
phie symbolisera par la couronne de lauriers sur la tête de la 
ville de Constantinople, ou par la statue de Constantin 
tenant dans sa main droite un globe surmonté d’une victoire 


3. Cf. Vie de Constantin II, 18 et T. D. Barnes, op. cit., p. 214. 

4. Sur la fondation de Constantinople, cf. les travaux de G. Dagron, particu- 
lièrement Naissance d’une capitale, Constantinople et ses institutions de 330 à 451, 
Paris, P.U.F., 1974, p. 135 ; (et n. 1 sur Byzance d’après les auteurs anciens). 

5. Cf. F. Millar, The Emperor in the Roman World, Londres, 1977 (rééd. 
1983), p. 53-54 ; et G. Dagron, op. cit., p. 26 et n. 2. 

6. Op. cit., p. 25-26. 
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ailée, ce qui devient le symbole de la déesse Tychè (la 
Fortune) de Constantinople 7. 


2. Les hésitations de Constantin sur le choix du site 


Les sources anciennes évoquent quelques hésitations de 
Constantin sur le choix exact du site de la nouvelle ville qui 
porterait son nom : Sardique, Ilion, Chalcédoine ou même 
Thessalonique 8. Sardique était la ville où Constantin résidait 
depuis l’accalmie des relations conflictuelles avec Licinius, 
en 316 ; en 317 Constantin élève au rang de César ses fils 
Cripus et Constantin, et son neveu, le fils de son rival 
Licinius. Ce geste annonce l'élévation de Constance à 
Byzance en 324. Thessalonique est la ville où réside l’empe- 
reur en attendant les préparatifs de la bataille avec Licinius ; 
elle symbolise comme Sardique la position stratégique des 
Balkans, dans les relations entre l’Orient et l'Occident. 

Ilion illustre le retour aux sources anciennes des légendes 
de la fondation de Rome ; Constantinople, c’est Rome qui 
revient à ses origines troyennes. Sozomène (Hist. Eccl. 11,3) 
rapporte ceci : “S’étant rendu à la plaine devant Ilion près 
de l’Hellespont, au-delà de la tombe d’Ajax, là où les 
Achéens jadis en guerre contre Troie eurent, dit-on, leur 
mouillage et leurs baraquements, Constantin traça le plan de 
la ville, telle et aussi grande qu’elle devait être ; et il fit bâtir 
des portes fortifiées sur une éminence, qui se laisse voir 
aujourd’hui encore depuis la mer à ceux qui naviguent le 
long de la côte” ©. 

Chalcédoine, c’est le Bosphore, mais du côté asiatique 
moins bien favorisé par les courants marins. Byzance, au 
contraire, réunit les avantages d’une capitale stratégique 
comme Sardique ou Thessalonique et illustre le trait d’union 
entre l’Empire d'Orient et l'Occident. 


3. Le déplacement du centre de gravité de l’Empire 


Depuis le IIIe siècle, l'Empire romain a pris l’habitude 
d’être dirigé par des empereurs qui sont d’abord des militai- 


7. G. Dagron, op. cit., p. 43-45. 

8. G. Dagron, op. cit., p. 29-31. à 

9. D’après la traduction de A.-J. Festugière dans la collection Sources 
chrétiennes, n° 306, Paris, 1983, p. 237-239. 
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res en résidence dans divers lieux de l’Empire, là où les 
nécessités de la stratégie militaire les appellent. Ainsi des 
villes comme Trèves, Milan, Aquilée, Sardique, Thessaloni- 
que, Nicomédie ont servi souvent de capitale de l’Empire 
lors du passage des empereurs. On remarquera avec KR. 
Rémondon que ces capitales provinciales sont “toutes situées 
sur le ruban des voies de communication qui relient l’embou- 
chure du Rhin à la Mer Noire et à l’Asie Mineure” 10. Rome 
en effet est trop éloignée des voies de communications qui 
lient les provinces de l’Orient à l'Occident, et de plus elle est 
à la merci d’invasions venant de Germanie ou d’Illyrie. 
Rome était le centre de gravité de la République quand elle 
régnait sur l'Italie, ou sur les régions du bassin occidental de 
la Méditerranée. Si Constantin voulait une capitale qui soit 
centrale sur l’axe qui va du Rhin au Danube jusqu'aux 
confins orientaux de l’Empire, en passant par Nicomédie, 
Ancyre, Césarée, Antioche et même l’Euphrate, il fallait 
l'installer entre Sardique et Nicomédie. Byzance occupe à ce 
titre une place stratégique de choix, au carrefour des routes 
terrestres de la Bretagne à l’Empire sassanide, mais aussi au 
carrefour des routes maritimes qui vont de la Phénicie, 
l'Egypte ou l’Afrique aux rives de la Mer Noire. Selon 
F. Millar, “le choix ultime de Byzance semblait presque 
inévitable” 11, Le site de Byzance était apprécié dès l’Anti- 
quité ; les généraux de l’empereur Septime Sévère s'étaient 
battus devant les remparts de Byzance pour un siège qui 
dura trois ans (193-196). Et l’on trouve plusieurs documents 
officiels des empereurs Aurélien et Doclétien datés de 
Byzance, datés respectivement de 270, 286, 290, 294 12, et 
tout un groupe de textes datés d’avril 293 5. Le déplacement 
du centre de gravité de l’administration de l’Empire pouvait 
donc être prévisible. Il n'empêche que le choix de Constantin 
était aussi un choix politique. 


4. Constantinople, un choix politique 


Depuis l’avènement de l’Empire, Rome a vu diminuer 
l'importance de son Sénat ; siège des décisions politiques, le 


10. La crise de l’Empire romain, de Marc Aurèle à Anastase, Paris, 1970 
(Nouvelle Clio 11), p. 295. 

11. Op. cit., p. 53. 

12. F. Millar, op. city p:53;n:1. 

13. Codex Justinianus, et. P. Krueger, Berlin, 1915, p. 495. 
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Sénat a été renouvelé fondamentalement au cours des Ier et 
IIe siècles par l’irruption de chevaliers marchands ou de 
responsables provinciaux ; le Sénat devenait de moins en 
moins l’expression de l'aristocratie romaine et de l'élite 
cultivée attachée à la célébration des anciens cultes de 
Rome. Au cours du IIIe siècle les empereurs étaient nommés 
par l’armée ou par l’hérédité, et le Sénat perdait presque 
tout pouvoir politique réel. Il n’était donc plus nécessaire de 
maintenir un lien avec Rome que les nécessités de la défense 
stratégique des frontières de l’Empire rendaient de plus 
en plus caduc. Il ne faut donc pas s'étonner de la décision 
de Constantin de déplacer la capitale de l’Empire ; et 
pourtant, on remarquera l’habileté du stratège dans la défini- 
tion de l’architecture de la nouvelle capitale : les sources 
anciennes l* parlent d’un plan en forme de circonférence, 
avec un centre symbolisé par une colonne de porphyre au 
Forum, des voies issues du Forum bordées de portiques, un 
palais impérial, un sénat, des églises, sur lesquelles nous 
reviendrons, et un hippodrome rappelant le cirque de Rome, 
auquel est adjoint une loge impériale communiquant directe- 
ment avec le palais. Les descriptions anciennes évoquent 
même la réplique du milliaire d’or qui symbolise le départ 
des routes : Constantinople était destinée à être aussi une 
sorte de centre du monde, construite comme l’ancienne 
Rome sur sept collines. Mais l’ancienne Rome gardait ses 
privilèges ; la nouvelle Rome avait droit aux distributions 
gratuites de blé et au jus italicum, — on était à Constantino- 
ple sur sol italique, donc exempté d’impôt — ; mais Constan- 
tinople n'avait pas de préfet de la ville, seulement un 
proconsul, et ses sénateurs n'étaient pas des “clarissimes”, 
comme à Rome, mais des clari. 


La décision de la construction de la nouvelle capitale fut 
apparemment très vite suivie d’effet. Dans son Eloge de 
Constance, 6, l'empereur Julien mentionne que Constantin 
s’est servi du trésor de guerre issu de la victoire sur Licinius ; 
il faut aussi ajouter le produit de biens confisqués dans les 
temples païens 1, et des exemptions fiscales pour attirer les 


14. Cf. G. Dagron, op. cit., p. 36-37. 

15. Ainsi Sozomène, Histoire Ecclésiastique, II, 5, 3 : “Etaient désormais 
accessible à qui voulait les lieux auparavant inaccessibles et connus des seuls 
prêtres. Des statues à leur tour, celles qui semblaient en métal précieux, ou la 
partie des autres qui semblait être utile, étaient fondues et devenaient l’argent du 
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foules d'ouvriers et d’architectes 16. Les distributions de blé 
sont organisées dès 326 ; un décret du 18 septembre fixe le 
statut de la corporation des armateurs !7 ; le ravitaillement 
est assuré par mer ; dès le 18 mai 332, le blé égyptien est 
détourné de sa destination traditionnelle, Rome approvision- 
née dorénavant par l’Afrique uniquement, vers Constanti- 
nople. On se souviendra à ce propos des accusations des 
Mélitiens portées contre Athanase d'Alexandrie d'empêcher 
le départ du convoi de blé vers Constantinople 18. 

On peut donc résumer les principaux événements liés à la 
fondation et la construction de la nouvelle capitale aux 
quelques dates suivantes : 


— 18 septembre 324 : victoire sur Licinius, à Chrysopolis ; 

— Novembre 324 : Constance est nommé César alors que 
Constantin accomplit les rites païens de fondation de la 
nouvelle cité 1° ; 

— 325 : les travaux vont bon train alors que le premier 
concile æcuménique est réuni à Nicée ; 

— 327-328 : Constantin fait déjà un séjour à Constantinople 
alors qu’il voyage beaucoup, jusqu’à Trèves (328) ; 

— Le 11 mai 330 a lieu la “dédicace” officielle de la ville qui 
deviendra le jour anniversaire de Constantinople ; la 
ville devient progressivement le nouveau centre adminis- 
tratif de l’Empire, avec la cour de l’empereur, quelques 
documents officiels de l’empereur sont déjà datés de 
Constantinople de juillet 330 et fin juin 331 ? ; 

— Les travaux ne seront pas achevés à cette date, mais le 
trentième anniversaire du règne de l’empereur sera célé- 
bré en grande pompe en 335 à Nicomédie, puis encore 
plus solennellement en juillet 336 à Constantinople, en 
même temps que les évêques du parti eusébien condam- 
nent Marcel d’Ancyre et Athanase d'Alexandrie à l’exil 
forcé. 

fisc, et celles qui, de bronze, étaient de belles œuvres d’art étaient transportées de 

partout à la ville dénommée d’après Constantin pour y servir d'ornement” (d’après 

A. J. Festugière, S.C. 306, p. 251) ; cf. aussi G. Dagron, op. cit., p. 34, 

16. Codex Théodosien, XIII, 4, 1 - 2 (cf. G. Dagron, op. cit., p. 35-36). 

17. Codex Théodosien, XI, 5, 5 ; cf. R. Remondon, op. cit., p. 297 ; le statut 
des armateurs sera fixé définitivement en 334. VE 

18. Cf. Apol. sec. 9,3 et 87,1 - 2 ;et A. Martin, “Athanase et les Mélitiens (325 

-335)”, Politique et théologie chez Athanase d'Alexandrie, ed. Ch. Kannengiesser, 

Paris, 1974 (Théologie historique 27) p. 31-61, part. p. 26, r 
19. Avec l'intervention éventuelle d’un néoplatonicien Sôpatros ; cf. G. 


Dagron, op. cit., p. 41-42. 
20. F. Millar, op. cit., p. 56 et n. 26 et 27. 
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Il nous reste maintenant à envisager quelques incidences 
de cette nouvelle fondation de la ville de Byzance sur le plan 
religieux, et particulièrement sur le plan de l’histoire du 
christianisme ancien. Il n’est pas inutile de remarquer que la 
mort de l’empereur en 337 aboutit à ses funérailles officielles 
dans l'Eglise des Apôtres à Constantinople, ou bien que dès 
338 le siège officiel de l'évêché de Nicomédie est transféré à 
Constantinople de façon définitive. Déjà du vivant de Cons- 
tantin, les affaires ecclésiastiques commençaient à être trai- 
tées à Constantinople ; mais le déplacement de la capitale 
administrative de l’Empire allait entraîner aussi une concen- 
tration à Constantinople des affaires ecclésiastiques. 


IT. LES HISTORIENS CHRÉTIENS ANCIENS 


Sans vouloir prétendre à l’exhaustivité, il nous a paru 
intéressant de relever quelques traits des paragraphes consa- 
crés à la fondation de Constantinople dans trois documents 
anciens ; le premier est presque contemporain des grands 
chantiers de construction du pouvoir constantinien : c’est le 
récit de la Vie de Constantin d’Eusèbe de Césarée qui ne 
consacre que quelques lignes à cet événement marquant la 
destinée de toute l’Antiquité chrétienne ; les deux autres 
sont empruntés à l’Histoire Ecclésiastique de l’historien 
Socrate (au début du VE siècle), et à celle de Sozomène (vers 
le milieu du VE siècle). Si on lit ces textes les uns par rapport 
aux autres, on remarquera bien que les préoccupations des 
historiens sont reflétées dans leur propos historique ; sur- 
tout, un siècle après la fondation de Constantinople, les 
récits de la fondation servent à illustrer des préoccupations 
différentes des préoccupations de l’empereur Constantin. 


1. La Vie de Constantin d’Eusèbe de Césarée 


La fondation de Constantinople n’occupe que peu de 
place dans la Vie de Constantin d'Eusèbe de Césarée. Le 
nom de la ville apparaît plusieurs fois, sous le nom de la ville 
royale (III, 54 ; IV, 46, 57, 66) ou de la ville qui porte le nom 
de l’empereur (III, 48 ; IV, 36 et 61). Ce qui importe surtout 
pour Eusèbe, c’est de situer l’histoire des constructions 
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énormes à Constantinople dans la politique générale de 
construction d’édifices religieux instaurée par Constantin. 
Parallèlement à la fondation de Constantinople, et peu après 
le concile de Nicée, c’est le voyage de la mère de Constantin, 
l’impératrice Hélène, dans les lieux saints de la Palestine, en 
326. C'est l’occasion de l’“invention” de la croix au Gol- 
gotha, d’après la tradition, et la construction d’une basilique 
pour célébrer la passion et la résurrection du Christ, le 
Saint-Sépulcre. C’est l’occasion d’ériger aussi une église à 
Bethléem. En quelques années, Constantin favorise l’église 
de Jérusalem pour la construction et la reconstruction d’édi- 
fices qui allaient bientôt servir à la mode des pèlerinages en 
Terre Sainte. Dans sa Topographie légendaire des évangiles, 
Maurice Halbwachs a très bien décrit l’impact politique de 
ces constructions ecclésiastiques 21 : l’empereur Constantin 
mettait la main sur les hauts lieux symboliques du christia- 
nisme. Eusèbe de Césarée décrit ces diverses constructions 
dans la Vie de Constantin en III, 25 ss. Quand il aborde les 
constructions de Constantinople en III, 48, Eusèbe souligne 
d’abord que Constantin veut honorer la mémoire des mar- 
tyrs, par diverses églises dans la ville même de Constan- 
tinople et dans ses fauboursgs. 

Par ailleurs, Eusèbe évoque la politique d’hostilité de 
Constantin envers les cultes païens ; selon Eusèbe, Constan- 
tin voulait purifier la ville des sacrifices sanglants et des 
cultes aux faux dieux. Sans doute, Eusèbe fait allusion ici 
aux transformations des sanctuaires païens, par ex. le Tem- 
ple d’Irènè dédié à la Paix, restauré et agrandi ; mais 
peut-être aussi à la fermeture de temples, comme il en est 
question en Phénicie, en Syrie (Vit. Cons. III, 54-56), sans 
doute après les années 330. Mais il ne faut pas surestimer 
l'impact de la politique anti-païenne de Constantin, et imagi- 
ner par anachronisme ce qui serait possible quelques dizaines 
d’années plus tard, sous le règne de Théodose. Eusèbe 
affirme la fermeture des temples païens alors qu’il n’assiste 
en fait qu’au début d’un processus en cours de réalisation. 

Après avoir rapporté encore d’autres constructions ecclé- 
siastiques en Asie Mineure, et d’autres fermetures de tem- 
ples païens, Eusèbe évoque au livre IV un sujet qui a aussi 
été l’objet de nombreux commentaires : la commande faite 


21. Paris, 1941. 
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par Constantin d’une cinquantaine d’exemplaires du texte 
biblique pour les besoins liturgiques des nouvelles construc- 
tions ecclésiastiques (IV, 36) 2. 

Enfin, en IV, 58, Eusèbe décrit l'Eglise des Saints- 
Apôtres, richement décorée et ornée d’un dôme de bronze 
où l’empereur s'était fait construire un mausolée, à côté des 
tombeaux des apôtres ; l’empereur serait comme un apôtre 
dans un cénotaphe de marbre au milieu de la douzaine des 
cénotaphes, dédiée à chacun des apôtres (IV, 60). On 
imagine mal la réaction de l'Eglise chrétienne d’alors devant 
ce genre de jeu symbolique du pouvoir. Cette description 
d’Eusèbe lui permet en tout cas de conclure la vie de 
Constantin par l’évocation de la mort de l’empereur et ses 
funérailles dans le célèbre mausolée. 


2. L'Histoire Ecclésiastique de Socrate 


Parmi les héritiers spirituels d’Eusèbe de Césarée, l’histo- 
rien Socrate, au début du VE siècle, s'intéresse comme 
Eusèbe à la politique ecclésiastique du IVE siècle et aux 
nombreux conciles et hérétiques qui ont animé la vie de 
l'Eglise autour des grands conciles. Quand il est question de 
la politique de Constantin, et de la fondation de Constanti- 
nople (H.E., I, 16), Socrate s’inspire sans doute d’Eusèbe à 
propos des constructions de lieux saints en Palestine (I, 17), 
et de la politique conjointe de fermeture de temples païens 
avec l’établissement de nouvelles églises chrétiennes (I, 18). 


ES 


Dans le paragraphe consacré à Constantinople, on 
apprend que l’empereur se divertit après le concile de Nicée 
à la supervision d’édifices ecclésiastiques. Mais là, il ajoute 
que la construction de Constantinople devait rivaliser avec 
Rome ; Constantinople devait s’appeler “la nouvelle 
Rome”, expression que l’on trouve rarement dans les sources 
du IVe siècle 3, sans doute parce que la rivalité entre 
l’ancienne et la nouvelle Rome ne s’était pas encore fait 
sentir avant la fin du IVE siècle, période à laquelle le chef de 
l'Eglise de Rome avait tenu à manifester les prérogatives de 
Rome face à l'Orient. Par ce détail, on voit que Socrate 


22. Cf. aussi T. D. Barnes, op. cit., p. 124-125. 
23. F. Millar, op. cit., p. 55. 
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évoque plus l'actualité du Ve siècle que la période de 
Constantin elle-même. = 

Socrate, toujours à la suite d’Eusèbe auquel il renvoie 
nommément, s'intéresse aussi aux constructions d’églises : 
la construction de l'Eglise de la Paix 24 — là, il n’est même 
plus question de transformation du temple d’Irènè —, et 
l'Eglise des Apôtres. Enfin, Socrate lie aussi la construction 
des églises chrétiennes à la spoliation des œuvres d’art des 
temples païens ; c’est ainsi que nombreux objets d’art sont 
exposés en public, et que le trépied de Delphes est exposé 
dans l’hippodrome. Comme Eusèbe, Socrate loue les bontés 
de la Providence d’avoir préservé tant d’autres choses, du 
temps de Constantin. Comme pour Eusèbe, la fondation de 
Constantinople, selon Socrate, n’a finalement de sens que 
parce que Constantin a fait de Constantinople la capitale 
chrétienne de l’Empire. 


3. L'Histoire Ecclésiastique de Sozomène 


Quelques années après l'Histoire Ecclésiastique de 
Socrate, Sozomène profite des travaux de ses prédécesseurs, 
et inaugure son livre II de l'Histoire Ecclésiastique par les 
bienfaits de l’expansion du christianisme sous Constantin. 
L'épisode du voyage d'Hélène en Palestine subit les dévelop- 
pements hagiographiques qui circulent au Ve siècle ; non 
seulement on découvre la croix, mais aussi les clous de la 
croix, par ex. (II, 1). Au chapitre 3 %, les succès de la 
politique favorable de Constantin envers le christianisme se 
manifestent dans diverses constructions d’églises, partout en 
Orient : à Nicomédie, à Antioche et à Byzance “dont il avait 
décidé (Constantin) qu’elle serait à égalité avec Rome et 
partageait avec Rome le pouvoir”. Encore une fois, on ne 
peut pas s’empêcher de remarquer que l'écrivain ecclésiasti- 
que va même jusqu’à rendre Constantin responsable des 
prétentions de Constantinople face à Rome. Sur le plan 
ecclésiastique, on s'approche en effet des décisions du 
concile œcuménique de Chalcédoine sur le statut de Cons- 
tantinople comme très sainte ville impériale. 


24. Cf. G. Dagron, op. cit., p. 392-393. 
25. Nous citons toujours d’après l'édition des Sources Chrétiennes, vol. 306, 
éd. B. Grillet - G. Sabbah et A.-J. Festugière, Paris, 1983, part. p. 236 ss. 
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Pour Sozomène, la fondation de la ville de Constantino- 
ple est accompagnée des rappels légendaires à la fondation 
de la ville de Troie, comme nous l’avions vu plus haut (Hist. 
Eccl. II, 3, 2). Mais finalement la décision de fonder 
Constantinople à Byzance vient d’un effet d’une révélation 
divine à Constantin qui “obéit à l’oracle divin” (II, 3, 3). 
Sozomène évoque alors tous les embellissements de Cons- 
tantinople : bâtiments, fontaines, portiques ; là encore Sozo- 
mène actualise son propos par rapport aux sources qu’il a dû 
consulter. Non seulement l’expansion du christianisme 
atteint les extrémités de la terre entière, ou presque (III, 
3, 5), mais surtout Sozomène interprète la réussite et la 
richesse de la ville qu’il connaît comme l'effet de la piété 
chrétienne de son fondateur, Constantin, mais encore de ses 
habitants, très généreux envers les pauvres ; là aussi, on voit 
poindre les institutions charitables du christianisme ; Sozo- 
mène fait même ce commentaire ; “la libéralité des habitants 
à l’égard des pauvres attire beaucoup de Juifs et presque 
tous les païens y deviennent chrétiens” ; on remarquera au 
passage que les juifs sont identifiés à des gens pauvres, et 
que le christianisme a gagné presque toute la population de 
la ville. Sozomène réagit en homme de son temps ; le 
combat avec les temples païens ne pose plus de problème ; 
c’est presque un vieux souvenir : “Constantinople n’a fait 
l'expérience ni des autels, ni des temples ou sacrifices 
païens, sauf ce qui a été tenté plus tard, pour un peu de 
temps, par Julien quand il fut empereur, et qui s’éteignit sur 
le champ” (IL, 3, 7) ; ce tableau idyllique, à part la paren- 
thèse du règne de Julien (361-363), contraste sérieusement 
avec les fermetures par Constantin de temples païens, souli- 
gnées plusieurs fois par Eusèbe de Césarée. 


Enfin, le chapitre assez long de Sozomène sur la fonda- 
tion de Constantinople se termine par une longue évocation 
des nombreuses églises construites par Constantin ; mais là, 
il n’est point question de l’église d’Irènè ou du mausolée de 
Constantin dans l’église des Saints Apôtres, il est plutôt fait 
mention d’un sanctuaire dédié à l’archange Michel où des 
guérisons extraordinaires arrivent régulièrement. Sozomène 
atteste la vérité de son témoignage par les très grands 
bienfaits qu’il a lui aussi retirés de son passage dans cette 
église. “Voilà, dit Sozomène, parmi les événements qui à ma 
connaissance se sont passés en cette église, — car ce n’est 
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pas le moment de les dénombrer tous —, ceux que je me suis 
laissé allé à rapporter” (II, 3,13). 

Nous pourrions aussi paraphraser Sozomène, et achever 
là le commentaire des quelques passages tirés d’Eusèbe de 
Césarée, de Socrate et de Sozomène à propos de la fondation 
de Constantinople. On aurait pu en prendre encore bien 
d’autres, et comparer, par exemple, les témoignages païens 
aux témoignages chrétiens. En rapprochant trois témoi- 
gnages littéraires issus de l’historiographie chrétienne 
ancienne, nous avons voulu dépasser le cadre d’une présen- 
tation des faits, qui était plutôt l’objet de la première partie 
de notre exposé. Avec Eusèbe, et mieux encore avec Socrate 
et Sozomène, nous avons voulu souligner que les historiens 
anciens ont assisté au développement formidable de la 
capitale impériale ; tout en parlant de la fondation de la ville 
de Constantinople, ils n’ont pas pu s'empêcher d’évoquer 
aussi l’actualité de leur connaissance de Constantinople. 
Finalement, un regard sur le déplacement de Rome à 
Constantinople n’est pas indépendant de la manière dont on 
a écrit l’histoire sur la fondation de la ville de Constantino- 
ple. Et sans doute il en va de même aujourd’hui encore. 


LES SAINTS ÉVÊQUES 
À CONSTANTINOPLE 


par Sophie DEICHA * 


Institué, selon la tradition, depuis l’évangélisation de la 
bourgade de Byzance, le siège épiscopal, puis archiépiscopal 
de Constantinople a été occupé par près de trois cents 
titulaires. Parmi eux, des dizaines ont été proclamés saints 
dans le cadre de l’Eglise du premier millénaire. 


Comme il s’agit de saints reconnus avant tout schisme 
important de la chrétienté, leurs vies permettent de prendre 
conscience de la notion de sainteté dans la réalité ecclésiale 
_ originelle et dans les débats actuels !. En effet cette notion 
fondamentale a été parfois ternie ou masquée au cours du 
second millénaire dans la diversification confessionnelle 2. 
Pour en retrouver la source vive, il faut revenir à la tradition 
vétérotestamentaire, à la Bonne Nouvelle évangélique et à 
la construction ecclésiale apostolique. Ces questions sont 
développées dans le cours d’Hagiologie 3 de l’Institut de 
Théologie orthodoxe à Paris et dans ses Conférences Liturgi- 
ques Saint-Serge 4. 


* Professeur d'Hagiologie, de russe et de slavon, à l’Institut de Théologie 
oxe Saint-Serge. * 
gr Histoire des ue et de la sainteté chrétienne. XI tomes, Département 
d'Histoire Chrétienne Hachette. Le Livre de Paris, 1988. Voir aussi les publications 
du Centre Orthodoxe du Patriarcat Œcuménique, Chambésy (Suisse), ainsi que le 
Synaxaire (Vie des Saints de l'Eglise Orthodoxe), Adaptation française par 
Macaire, moine de Simonos-Petra (Mont-Athos). Publié avec la bénédiction de sa 
Sainteté le Patriarche Œcuménique Dimitrios Ier. Thessalonique, Edit. To Perivoli 
is Panaghias, depuis 1987. = 
h 2. Dans ARE, La sainteté protestante, - ibid - Tome X, 250-4. 7 ; ; 
3. Kniazeff, Protopresbytre Alexis et Deicha, Sophie. - Cours d’Hagiologie. 
Institut de Théologie Dee Saint-Serge, Paris (sous presse). : 
4 Saints et sainteté dans la liturgie. Conférences Saint-Serge, XXXIII 
Semaine d'Etudes Liturgiques, Paris, 1986. 372 p., Rome, Edit. Liturgiche, 1987. 
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Dans le présent exposé, nous nous limiterons aux don- 
nées d’une documentation modeste, telle qu’elle se trouve à 
la disposition de tout fidèle orthodoxe : 


1. le calendrier liturgique, 
2. les recueils mensuels de la vie des saints. 


Cette documentation périodiquement remise à jour ne 
doit pas être perçue comme une évocation d’un glorieux 
passé historique, mais comme base de structure de la vie 
ecclésiale orthodoxe présente. Nous ne devons pas perdre 
de vue que les saints restent présents, d’un bout à l’autre de 
l’année, dans le cycle liturgique et dans la prière personnelle 
quotidienne. Il s’agit donc d’une actualité de tous les jours. 

Bien que le diocèse primitif de Byzance bénéficiait d’une 
implantation géographique privilégiée sur le Bosphore et 
historiquement pleine d’avenir par sa situation interconti- 
nentale (eurasiatique), ce fut, jusqu’à la fondation de Cons- 
tantinople, un très modeste siège épiscopal. La longue liste 
de ses titulaires s’inscrit à la suite de Saint Stache, dont la 
tradition rapporte qu'il fut placé à la tête de cette cellule 
ecclésiale primitive par Saint André, le premier Apôtre 
appelé (Jn. I. 40). 


Les premiers évêques de la nouvelle Rome 


Le dernier évêque de Byzance, Saint Mitrophane (315- 
325) fut également le premier évêque de Constantinople. 
Ayant vécu les temps des dernières grandes persécutions 
païennes, il était vénéré par l’empereur Constantin et il eut 
la joie de vivre jusqu’à la convocation du premier Concile 
œcuménique (Nicée, 325). Son successeur Saint Alexandre 
(325-340) fut le premier à porter le titre d’archevêque, 
Constantinople ayant été officiellement inaugurée en 330. 


Durant les quinze années de son épiscopat, il s’attacha à 
protéger la pureté de la Foi chrétienne. Le calendrier 
liturgique fixe la commémoration de Saint Alexandre au 
30 août, les Ménées lui attribuent le titre de Sage en Dieu, à 
cause de son attitude face à Arius et à la philosophie 
païenne. Son successeur Saint Paul Ier (340-350) eut à 
soutenir les mêmes causes. Par trois fois, les hérétiques 
ariens le firent écarter du siège archiépiscopal. Finalement 
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banni en Arménie, il fut étranglé pendant un office qu’il 
célébrait dans son lointain exil. Son corps fut ramené à 
Constantinople en 381, au moment de l'installation de Saint 
Grégoire le Théologien sur le siège archiépiscopal de la 
Nouvelle Rome. 


Grégoire le théologien et Jean Chrysostome 


Commémorés le 25, le 27 et le 30 janvier, ces deux saints 
archevêques de Constantinople comptent parmi les plus 
connus. 

a) Saint Grégoire Ier le Théologien (381-389) fut, avec 
ses amis, les frères Basile le Grand et Grégoire de Nysse, 
l'un des illustres “pères cappadociens de l'Eglise”. Dans leur 
jeunesse ces trois futurs hiérarques avaient reçu une instruc- 
tion raffinée, au cours de voyages d’études et de pèlerinages 
dans les centres de vie spirituelle et intellectuelle du pourtour 
de la Méditerranée orientale. Après le baptême, reçu vers 
l’âge de 26 ans, il fut orienté par son père, évêque de 
Nazianze, vers le sacerdoce. Son ami Basile le Grand, 
_ archevêque de Césarée en Cappadoce, l’entraîna, ensuite, à 
accepter la consécration épiscopale. En 379 les chrétiens 
orthodoxes firent appel à lui pour les aider à maintenir la 
rectitude de la Foi chrétienne, menacée par Julien l’Apostat 
et des empereurs plus ou moins hérétiques. En 380 Saint- 
Grégoire prend la direction du diocèse. Reconnu comme 
archevêque de la capitale par le second Concile æcuménique 
(Constantinople, 381), il en dirige les travaux sur la défini- 
tion du Symbole de la Foi. L'opposition d’évêques venus 
d'Égypte et de Macédoine conduit cependant Saint Grégoire 
à donner sa démission, pour rentrer à Nazianze. Il y consacre 
les dernières années de sa vie terrestre à l’achèvement de 
son œuvre théologique et littéraire. Celle-ci assure, jusqu’à 
nos jours, la pérennité de ses enseignements religieux et de 
sa mémoire. 

b) Saint Jean Ier Chrysostome (398-404) est né à Antio- 
che, vers le milieu du IV: siècle. Ordonné diacre en 381, 
l’année même du second Concile œcuménique, il ne reçut la 
prêtrise qu’en 386, pour œuvrer comme prédicateur. Onze 
ans plus tard, il fut appelé au siège archiépiscopal de 
Constantinople. Il y dénonça les mœurs dissolues de la cour 
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impériale en 403. Déposé une première fois, il fut rappelé le 
lendemain. Démis à nouveau,-1l fut exilé en Arménie. Il y 
fut soutenu par ses fidèles d’Antioche qui lui rendirent 
visite. Jean Chrysostome fut alors envoyé vers le rivage 
oriental de la Mer Noire, qu’il devait rejoindre par étapes à 
pied. Il mourut le 14 septembre de l’an 407, dans la province 
du Pont. 


Aux temps des IIIe, IVe et Ve Conciles æœcuméniques 


Après le Concile d’Ephèse (431) qui régla les problèmes 
du nestorianisme, le siège de Constantinople fut successive- 
ment occupé par cinq titulaires, tous inscrits au calendrier 
liturgique : Saint Maximilien, Saint Proclus, Saint Flavien, 
Saint Anatole et Saint Gennade. Ces deux derniers saints 
portèrent, de leur vivant, le titre de patriarche qui venait 
d’être créé par le Concile œcuménique de Chalcédoine (451) 
et qui désignait les archevêques des églises les plus presti- 
gieuses. En ce qui concerne Constantinople, le nouveau 
titre, conféré à ses archevêques, devait leur permettre de 
faire face, dans le libre exercice de leurs fonctions religieu- 
ses, aux survivances traditionnelles de l’ancienne Rome et 
de l’autorité impériale. 

Pour le VIe siècle, qui fut le siècle du Ve Concile 
œcuménique (Constantinople II, 553), trois noms s’impo- 
sent. 


Saint Menas (536-551) fut prêtre et directeur d’une 
institution charitable avant de devenir patriarche de la 
Nouvelle Rome. 


Saint Eutiche (552-565 et 577-582), petit-fils de prêtre, 
dirigea longtemps, comme archimandrite, un monastère. En 
tant que patriarche de Constantinople, il présida le 
Ve Concile æœcuménique. Après douze ans de patriarcat, il 
fut banni dans son monastère d’origine par un empereur aux 
vues hérétiques. Il y passa treize ans avant de revenir sur le 
siège patriarcal. 

Saint Jean IV le Jeûneur (582-593), issu d’une famille 
d’artisans, devint moine par vocation personnelle. Ordonné 
diacre, en raison de sa vie monastique exemplaire, puis élu 
patriarche de Constantinople, il poursuivit une vie ascétique 
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et tempéra l’engouement populaire pour les courses de 
chars, qui entraînaient la Nouvelle Rome chrétienne sur les 
traces de la Rome antique païenne. 


Les historiens désignent parfois le VI: siècle par le nom 
de “siècle de Justinien” (527-565), siècle dont la splendeur 
fut celle des mosaïques de Ravenne et de la coupole de 
Sainte-Sophie à Constantinople. L’un des diacres de la 
cathédrale rénovée allait être élu patriarche au début du 
VII: siècle : ce fut Saint Thomas (607-616) qui fut inscrit au 
calendrier liturgique, notamment pour avoir agi avec sagesse 
sur l’équilibre spirituel de la capitale impériale en pleine 
expansion urbaine. Comme naguère l’empereur Constantin 
et sa mère l’impératrice Hélène, Justinien et son épouse 
Théodora furent également inscrits au calendrier liturgique. 
La reconnaissance de la sainteté impériale est restée excep- 
tionnelle. 


L'époque des Conciles æœcuméniques de Constantinople II 
(680) et de Nicée II (787) 


Les VIe et VII: Conciles æœcuméniques parachevèrent la 
définition de la Foi chrétienne. Des quatre saints patriarches 
de la fin du VII: siècle, Jean V (669-674), Théodore Ier 
(676-678 et 683-686), Georges Ier (678-683) et Callinique Ier 
(693-705), le dernier subit le martyre dans l’ancienne Rome 
où les invasions barbares n’avaient pas adouci des mœurs 
cruelles, héritées du paganisme antique. 


Fils d’un illustre sénateur de Constantinople, assassiné à 
la même époque, le patriarche Saint Germain Ier (715-730) 
lutta contre l’hérésie iconoclaste. Destitué de ses fonctions, 
il vécut le reste de ses jours dans un monastère, situé au 
Nord de la Corne d’Or. Les exactions des iconoclastes 
assombrirent également le patriarcat de Saint Paul IV le 
Nouveau qui renonça à ses fonctions après les avoir exercées 
seulement pendant quatre ans (780-784). Par contre, son 
successeur Saint Tarasius (784-806) redressa la situation 
ecclésiale. Ancien haut fonctionnaire impérial, il contribua à 
la réussite du VII: Concile œcuménique (787). Ce Concile 
devait, comme les deux précédents, se dérouler à Constanti- 
nople. Cependant, au moment de l’arrivée des participants, 
l'attitude de la garde impériale fut si menaçante que le 
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Concile fut reporté à Nicée, situé au-delà du Bosphore et 
bénéficiant du prestige du Ier Concile, celui de l’an 325. 


Le triomphe de l’orthodoxie 


Encore pendant un siècle et demi, l’œuvre du Concile de 
Nicée II fut progressivement consolidée, malgré une période 
historiquement instable, caractérisée par la situation politi- 
que de l’Empire menacé : 


— d’une part, par l'expansion de l’Islam en Asie, en Afrique 
ainsi qu’à l’extrême pointe occidentale de l’Europe méri- 
dionale. 

— d’autre part, par les barbares, encore païens ou très 
imparfaitement convertis au christianisme. 


Malgré ces menaces, Constantinople résista à la tentation 
de la confusion des pouvoirs, spirituel et séculier. Les 
fonctions de patriarche et d’empereur demeurèrent bien 
distinctes. Dans la tradition de ces engagements, les patriar- 
ches, même lorsqu'ils étaient issus des milieux de la cour 
impériale, savaient marquer la place du spirituel, face au 
temporel. 


Ainsi, Saint Nicéphore Ier le Confesseur (806-815), bien 
qu'ayant été élevé à la cour impériale, en condamna la vie 
dissolue. Il agissait comme son prédécesseur Saint Jean 
Chrysostome quatre siècles plus tôt. Comme celui-ci, il fut 
exilé. Il mourut dans l’île de Prolonnia (actuellement l’île de 
Marmara dans la mer du même nom). Un tiers de siècle plus 
tard, son corps fut ramené à Constantinople par l’un de ses 
successeurs, Méthode Ier (842-846), lui-même originaire de 
la lointaine Syracuse. 


Même en ne considérant que les saints dont les noms ont 


2 


été évoqués dans notre exposé, nous pouvons constater : 

— d’une part, la diversité des origines géographiques et 
sociales des titulaires du patriarcat dont le caractère 
œcuménique est ainsi explicité. 

— d’autre part, la volonté des patriarches de maintenir les 
principes de la conciliarité ecclésiale oecuménique, en 


particulier face aux tendances schismatiques ou héréti- 
ques. 
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Ce sont essentiellement ces deux caractéristiques du 
patriarcat de Constantinople qui ont conduit au triomphe de 
POrthodoxie. Ce triomphe fut explicitement inscrit au calen- 
drier liturgique en 846, grâce à la persévérance de Saint 
Méthode. Ce patriarche eut comme successeur Saint Ignace. 
Fils de l’un des précédents empereurs (Michel Kouropalata 
qui avait régné à Constantinople de 820 à 829), Saint Ignace 
occupa le siège patriarcal durant onze années (846-857), 
mais ayant dénoncé la vie de débauche de l’un des oncles de 
l’empereur régnant (Michel III, 855-867), il fut exilé sur une 
île jusqu’à la mort de Michel III. Successeur de celui-ci, 
Basile Ier lé Macédonien lui fit restituer la dignité patriarcale, 
que le saint exerça encore durant dix ans (867-877). 


Succédant deux fois à Saint Ignace, Saint Photius (857- 
867 et 877-886) fut l’un des hommes les plus instruits de son 
temps. Il avait le souci de la Foi commune et des décisions 
œcuméniques. À ce titre il porta une attention vigilante aux 
développements dogmatiques se rapportant à la traduction 
latine du texte original grec du Symbole de la Foi de 
Nicée-Constantinople. 


Parmi les successeurs directs de Saint Photius, le calen- 
drier n’a retenu que quelques noms pour le premier millé- 
naire. Pour le second millénaire, la sainteté patriarcale à 
Constantinople et celle de filiation ecclésiale byzantine four- 
nissent de très nombreux exemples de saints patriarches, 
archevêques et évêques, continuateurs de la tradition de 
ceux du premier millénaire, dans une sphère d’influence qui 
ne cessa de croître. D’ailleurs certains de ces hiérarques ont 
été proclamés saints à des époques récentes 5. Ces proclama- 
tions sont des affirmations solennelles d’une réalité progres- 
sivement reconnue par la communauté ecclésiale. Citons à 
ce propos le père Serge Boulgakof : 


“La sainteté a des formes aussi nombreuses que celles de 
l’individualité /.../. Les saints, ce sont ceux qui, par le haut 
fait de leur foi effective et de leur amour actif, ont réalisé 
leur ressemblance divine et qui ont manifesté avec puissance 
l’image de Dieu, en s’attirant une grâce abondante. C’est en 
cette purification du cœur par l’œuvre de l’âme et du corps, 


5. Tsamis Dmitri, Hagiologie, 180 p., bibl. (P. G. Tsetsis), Thessalonique, 
Edit. Pournara, 1985. 


36: PRUUTm A TRS DEICHANVA UMR 
que consiste la voie de salut de chaque homme que le Christ 
vient habiter” 6. Car selon l’Epître de Paul : “je vis, mais ce 
n’est plus moi, c’est le Christ qui vit en moi” (Gal. II, 20) et 
selon la Parole du Seigneur : “Si quelqu'un m'aime, il 
observera ma parole, et mon Père l’aimera ; nous viendrons 
à lui et nous établirons chez lui notre demeure ” (Jn. XIV, 
23): 


6. Boulgakof, Père Serge, L'Orthodoxie. Ouvrage traduit du russe par Cons- 
tantin Andronikof, Lausanne, Edit. L'Age d'Homme, 1980, p. 135. 


CONSTANTINOPLE, 
CITÉ DE LA VIERGE THEOTOKOS 


par Françoise JEANLIN * 


C’est l’empereur Constantin, converti au christianisme 
(IVe siècle), qui abandonne Rome son ancienne capitale 
alors en plein déclin, pour transférer le centre de l’Empire à 
Byzance, ancienne cité grecque du Bosphore, qui avait 
l'avantage d’être à une situation stratégique à la fois com- 
merciale, militaire, culturelle et située au point de contact 
entre l’Orient et l'Occident. 


La dédicace de la cité a lieu le 11 mai 330. Constantin lui 
donne son nom et la consacre solennellement à la Mère de 
Dieu, la Theotokos. Dans la liturgie byzantine, il existe une 
fête qui rappelle le souvenir de ce jour et en manifeste le 
sens. 


“La reine des cités dédie sa fondation à la reine de la 
création : car c’est en elle qu’elle trouve son appui...” 
(tropaire des vêpres). “La cité de la Theotokos dédie très 
dignement sa fondation à la Theotokos : elle est décidée à 
demeurer en elle, c’est par elle qu’elle est soutenue et 
sauvée. Aussi lui crie-t-elle : Salut, espérance de l’univers 
entier” (apolytikion de la fête) 1. 

Le sens profond de cette consécration historique est le 
sentiment de la protection que la Mère de Dieu exerce sur la 
nouvelle capitale. Constantinople, que les Byzantins appelle- 
ront la Nouvelle Rome, la cité-reine, la ville gardée de Dieu 
ne désavouera jamais cette protection à travers les siècles, 


* Chargée de cours de mariologie à l’Institut de Théologie Orthodoxe Saint- 
Serge. 
1. Cités par Salaville dans “Marie dans la liturgie byzantine ou gréco-slave”, 
Maria, tome 1, p. 276 
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pendant tout le millénaire que durera l’Empire. On peut en 
trouver des parallèles dans l’ Antiquité : pensons à Athènes, 
centre de l’hellénisme païen qui s'était placée sous la protec- 
tion d’Athéna. 


Longtemps seule capitale du monde civilisé et objet 
d’une admiration universelle, Constantinople concentre en 
ses murailles toute la vie politique, culturelle et religieuse de 
l’Empire qui se verra ainsi influencée dans bien des aspects 
par la vénération portée à la Mère de Dieu. 


On peut voir une expression de sa protection sur la 
mosaïque célèbre située à l’entrée de la basilique Sainte- 
Sophie sur le tympan au-dessus de la porte de bronze. On y 
voit la Mère de Dieu assise en majesté, l’enfant sur les 
genoux, entre les deux empereurs Constantin et Justinien 
qui lui offrent l’un, le modèle de la ville et l’autre, celui de la 
Grande Église (Sainte-Sophie). 

Même les pièces de monnaie traduisaient cette consécra- 
tion à la Mère de Dieu. Dans cet ordre de chrétienté 2, l’État 
n’est pas séparé de l’Église et les monnaies portent des 
motifs religieux : sur une monnaie d’Andronic Comnène 
(1183-1185) est gravée une représentation de Constantinople 
avec cinq portes et, au milieu de l’enceinte, la Mère de Dieu 
dans l’attitude de l’Orante 3. 


De très nombreuses églises étaient dédiées à la Mère de 
Dieu et nous en avons des témoignages. Théodore le Syn- 
celle, écrivain et prêtre de la Grande Eglise, écrit, entre 620 
et 626 : 


“Cette cité royale gardée de Dieu que l’on appellerait à 
juste titre la ville de la Theotokos, est embellie par un 
nombre de temples presque illimité, dont la plupart sont 
consacrés à la Mère de Dieu. Certes, il y a d’autres églises 
dans la ville, mais nous ne trouvons aucun lieu public, 
aucune maison princière, aucun monastère sacré, aucun 
domicile de dignitaires où l’on n’ait ménagé un sanctuaire ou 
un oratoire à la Mère de Dieu” “. 


Les Byzantins appellent la Vierge, la Panhagia (la Toute 
Sainte) et surtout la Theotokos (Mère de Dieu). 


2. Voir O. Clément, L’essor du christianisme oriental, Paris, 1964 (ch. 5). 
3. Salaville, op. cit., p. 306. 
de Cité par A. Wenger. “Foi et piété mariales à Byzance” dans Maria, t. V, 
P- $ 
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C’est en particulier après le concile d’Ephèse (431) où ce 
titre de Theotokos lui fut solennellement confirmé que se 
développèrent les fêtes mariales et les églises qui lui étaient 
consacrées. 


A Constantinople même, sur 480 églises environ dont on 
a retrouvé les vocables, on en connaît au moins 124 dédiées 
à Marie Theotokos : citons le monastère de la Theotokos de 
Panachrantos, de la Pleine-de-Grâce, de l’Evergète (Bienfai- 
sante), de l’Eleousa (Miséricordieuse), etc. 5 


L'histoire de ces églises est difficile à connaître car les 
chroniqueurs se contentent, le plus souvent, de rappeler des 
légendes tardives. Evoquons cependant trois églises de 
grande importance qui eurent une renommée mondiale car 
elles abritaient deux reliques et une icône mariales très 
vénérées et considérées comme les palladiums de la cité. 


La plus célèbre église consacrée à la Vierge était l’église 
de la Theotokos des Blachernes située au nord de Constanti- 
nople 6. Elle était la plus importante après la Basilique 
Sainte-Sophie elle-même, appelée la “Merveille” de Cons- 
tantinople, centre de la vie religieuse de l’Empire et dédiée à 
la Sagesse, figure du Christ. 


L'église des Blachernes a exercé une influence marquée 
sur l’histoire et sur la foi des Byzantins car elle contenait une 
célèbre icône de la Mère de Dieu et la relique de son 
vêtement funèbre. 


Construite sous l’impératrice Pulchérie (règne de Mar- 
cien) au Ve siècle, l’église fut ornée de marbres précieux et 
variés. C’est l'empereur Léon Ier le Thrace (457-474) qui 
bâtit la chapelle latérale destinée à recevoir la précieuse 
relique ramenée de Palestine vers 470. Plus tard, Justinien 
agrandit l’église et lui donna sa forme basilicale. La protec- 
tion que la Mère de Dieu exerçait sur la ville se manifesta 
lors des événements de 619, année où les Avars attaquèrent 
Constantinople 7. 


5. R. Janin, Les Eglises et les monastères de Constantinople (t. III. Géogra- 
phie ecclésiastique de l’Empire byzantin), Paris, 1953, p. 164-253. 

6. Janin, op. cit. 

7. Voir P. A. Kniazeff “Les fêtes byzantines d’intercession de la Theotokos 
des 2 juillet et 31 août”, La Mère de Jésus-Christ et la communion des Saints dans 
la liturgie, Rome, 1986, pp. 135 ss. 
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La relique du vêtement 8 fut emmenée en hâte à l’inté- 
rieur des murailles de la ville (Féglise se trouvait alors à 
l'extérieur de l’enceinte). Les Avars se retirèrent. La relique 
fut ramenée aux Blachernes, le coffret d’or qui la contenait 
fut ouvert et on constata l’incorruptibilité du vêtement. La 
relique fut alors redéposée dans la châsse (2 juillet 619). Le 
Patriarche décida qu’une fête serait célébrée en mémoire de 
cet événement comme la plus solennelle de toutes celles 
célébrées aux Blachernes. C’est l’origine de la fête de la 
Déposition du vêtement fêtée le 2 juillet encore aujourd’hui. 


D’autres sources nous parlent des événements qui eurent 
lieu en 626 sous l’empereur Héraclius lors d’une deuxième 
attaque des Avars qui revinrent assiéger Constantinople. 
Cette fois, c’est l’icône de la Vierge des Blachernes qui est 
portée en procession sur les murailles. Les Avars se retirè- 
rent, leur chef ayant déclaré avoir aperçu une femme riche- 
ment parée parcourant les remparts. 


De la même manière, lors de deux invasions des Russes 
(864) et des Bulgares (926), l'Empereur et le Patriarche de 
nouveau prennent le vêtement de la Vierge, le plongent 
dans la mer puis organisent une procession et la ville est 
sauvée. 


L’icône de la Theotokos des Blachernes était placée sur 
le côté droit de l’église. C’était une icône de la Mère de Dieu 
en Orante, les bras étendus avec l’enfant en médaillon sur la 
poitrine. C’est devant cette icône que se produisait ce 
qu'Anne Comnène et d’autres chroniqueurs appelèrent le 
“miracle habituel des Blachernes” °. Comme le racontèrent 
ces témoins oculaires, chaque semaine, le vendredi, le voile 
de soie qui recouvrait habituellement l'icône, s’élevait 
comme soulevé par un souffle laissant apparaître l’icône 
dont les traits s’animaient, puis redescendait le lendemain à 
la même heure. 


Le phénomène ne se ‘produisait pas toujours avec régula- 
rité, mais s’il tardait trop, c'était un mauvais présage. Ce 
miracle est attesté par plusieurs chroniqueurs latins et byzan- 
tins. On peut citer Michel Psellos, philosophe platonicien et 


8. La présence de cette relique est attestée par Théodore le Syncelle 
(VII siècle) — voir A. Wenger, op. cit., p. 964. 
9. A. Wenger, op. cit., p. 968 ss. 
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écrivain universel, bon connaisseur de la tradition antique, 
qui le signale en 1075 ; Anne Comnène l’atteste en 1107. 


Avec ses bras étendus, la Mère de Dieu semblait prier 
pour le peuple et, devant l’icône, venait se recueillir toute la 
population, de simples citoyens comme des empereurs car 
l’église communiquait avec le palais impérial des Blachernes 
construit à côté par les Comnènes (XII: siècle). 


Des événements politiques eurent lieu dans l’église : elle 
servit de lieu d’asile, des événements religieux aussi : en 
843, c’est aux Blachernes que débuta la fête de l’Orthodoxie 
que l’on venait d'établir pour célébrer le triomphe de l’église 
sur l’iconoclasme. Il y avait de nombreuses fêtes religieuses 
toute l’année. D’autres miracles se produisirent ainsi que 
des visions et de nombreuses conversions. 


Au début de 1400, l’église était de forme basilicale, avec 
trois nefs, des colonnes de jaspe vert, un plafond à caissons 
multicolores, une très belle iconostase, des murs couverts de 
marbre blanc et des mosaïques représentant des scènes de la 
vie du Christ. 


La Vierge des Blachernes est représentée aussi comme 
Gardienne de Byzance au revers d’une monnaie d’Andronic 
II Paléologue (1282-1328). Au droit, la Mère de Dieu bénit 
l'Empereur prosterné 10. Elle était invoquée aussi sous le 
titre de l’Episkepsis (le Secours). Ce titre est gravé sur un 
grand nombre de monnaies et de sceaux byzantins dès le 
Xe siècle. 

Plusieurs siècles durant, l’église de la Theotokos des 
Blachernes va être le centre de la dévotion des Byzantins à la 
Mère de Dieu. L’église sera incendiée accidentellement en 
1434 et il n’en reste plus rien. 


Cette foi en la protection de la Mère de Dieu gagna la 
Russie dans la première moitié du XII: siècle !1 et a comme 
origine une apparition de Marie dans cette même église : 
Saint André le Fol, un saint d’origine slave, eut une vision 
avec son disciple : ils virent la Mère de Dieu dans l’église, 
pleurer et prier pour le peuple puis enlever son manteau et 
l’étendre au-dessus de la foule en signe de protection. C’est 


10. “Les types iconographiques de la Mère de Dieu dans l’art byzantin” par 
Maurice Volberg, Maria, t. 2, p. 419. 
11. A. Kniazeff, op. cit., p. 143 et ss. 
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en souvenir de ce fait que la Protection de la Mère de Dieu 
est fêtée en Russie et aussi en Grèce. 


La deuxième église en grande vénération après les Bla- 
chernes était l’église de la Theotokos de Chalcoprateia !2. 
Commencée aussi sans doute sous Pulchérie, elle fut agran- 
die peu après sous Basile le Macédonien (IX siècle). De 
forme basilicale, elle possédait également une relique de la 
Mère de Dieu : sa précieuse ceinture. Mais les origines de 
cette relique sont très obscures. Plusieurs légendes en expli- 
quent l’origine : l’une d’elle (Ménologe de Basile (968- 
1025)), raconte que l’empereur Arcadius (+ 408) fit venir 
cette relique de Jérusalem à Constantinople et la déposa 
dans une châsse magnifique. Plus tard, Léon le Philosophe 
(907-112) l’ouvrit à cause de sa femme Zoé, atteinte d’un 
mal mystérieux. Par le fait de l’imposition de la ceinture 
(demeurée incorruptible), elle fut guérie. Cette relique fut 
alors l’objet d’un culte extraordinaire. 


L'église était très fréquentée. Il s’y produisait, comme 
aux Blachernes, des miracles et des conversions (attestés par 
Joseph l’'Hymnographe et Saint Germain de Constantino- 
ple 5. Plusieurs fêtes aussi étaient célébrées dont celle 
du 31 août, fête de la Déposition de la Ceinture (dès le 
Xe siècle). Il y avait aussi de nombreuses processions : le 
25 mars, fête de l’Annonciation, le Patriarche, l'Empereur 
et la cour partaient de Sainte-Sophie puis après un détour, 
gagnaient l’église. Située proche de Sainte-Sophie, elle fut 
détruite en 1453. 


Un troisième sanctuaire marial de grande importance 
pour les Byzantins était le monastère de la Theotokos 
Hodiguitria #. Ce monastère renfermait une icône de la 
Mère de Dieu attribuée à l’Evangéliste Luc en personne qui 
l’aurait peinte lui-même. 

Située à l'emplacement d’une source miraculeuse, l’église 
fut construite par Pulchérie si l’on en croit les témoignages 
de Théodose le Lecteur (VIe siècle) et Nicéphore Calliste 
(XIV: siècle). 

Toujours selon ces historiens, c’est Pulchérie qui aurait 


12. R. Janin, op. cit., p. 246-251. 
13. R. Janin, op. cit., p. 247 et ss. 
14. KR. Janin, op. cit., p. 208-215. 
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déposé dans l’église plusieurs reliques ainsi que l’icône de la 
Mère de Dieu Hodiguitria (“celle qui montre la voie”) qui 
lui aurait été envoyée de Palestine. 

Une ancienne tradition prétend que la Vierge aurait 
conduit deux aveugles à la source où ils auraient recouvré la 
vue. Mais la Mère de Dieu est surtout celle qui conduit au 
Christ. Cette icône la représente avec l'Enfant sur le bras, 
son autre main le désignant comme seule Voie du Salut. 


Cette icône miraculeuse était déjà célèbre pendant le 
premier quart du VIII siècle. Elle devint elle aussi le 
palladium de la cité : lors de l’attaque des Arabes contre 
Constantinople en 717, l'icône fut conduite en procession 
sur les remparts pour obtenir que la ville soit protégée. En 
1261, à la fin de l’occupation latine de Constantinople, elle 
fut portée le jour du 15 août en tête du cortège triomphal de 
Michel VIII Paléologue reprenant possession de la ville. 


D'’importantes décisions, des prières pour les victoires 
politiques et religieuses eurent lieu devant l’icône. Il s’y 
produisit aussi des miracles. 


Chaque mardi, on portait l’icône en procession avec des 
cantiques et un grand concours du peuple. Le témoignage 
des chroniqueurs est frappant à cet égard car il montre l’effet 
extraordinaire qu’elle produisait : 


Antoine de Novgorod (vers 1200) décrit l’image “de la 
TS Vierge Hodiguitria, peinte par le Saint apôtre Luc ; le 
Saint-Esprit descend en elle” 15. 


D’autres pèlerins russes des XIVe et XV: siècles donnent 
des détails sur les cérémonies du mardi : Etienne de Novgo- 
rod écrit vers 1350 : “... de là, nous nous rendîmes le mardi 
au couvent de la Vierge sainte pour y vénérer l’icône qu’on y 
expose ; elle a été peinte par l’Evangéliste Luc d’après 
Notre Dame la Vierge, Mère de Dieu, qui était encore 
vivante ; on expose cette icône tous les mardis. Il est 
vraiment merveilleux de voir en quel nombre se rassemblent 
le peuple et les gens des autres villes ! Cette image est très 
grande, richement ornée, et les chantres chantent admirable- 
ment devant elle tandis que tout le monde implore en 
pleurant : Kyrie eleison !”. | 


“L’icône fait de grands miracles, guérit beaucoup de 


15. R. Janin, op. cit., p. 212 et ss. 
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malades et fatigue les quatre hommes qui la portent” (ano- 
nyme russe, vers 1425). 


“Portée en procession, elle paraît être élevée très haut et 
complètement transfigurée” (Perd Tafur, voyageur espagnol 
vers 1438). 

En 1453, l’icône fut dépouillée de ses ornements et mise 
en pièce par les Turcs. 


Dans toutes les églises, on célébrait les fêtes et offices 
marials. L’un des plus célèbres est l’Hymne acathiste attri- 
buée à Romanos le Mélode (Ve-VIe siècles) qui laurait 
composé à Constantinople à l’occasion d’une délivrance de 
la ville par la Mère de Dieu. Le peuple chanta debout Marie 
Protectrice des chrétiens. Cette Hymne est une composition 
poétique de 24 strophes sur le thème de l’Annonciation et 
reliée originellement à cette fête 16. 


En ce qui concerne les fêtes mariales, disons quelques 
mots de la fête de la Dormition qui entraîna la consécration 
du mois d’août tout entier à Marie. Il faut rappeler.que c’est 
l’empereur Maurice (582-602) qui fixa la fête de la Dormition 
au jour du 15 août !7. Plus tard, l’empereur Andronic 
Paléologue consacra l'intégralité du mois d’août à la Mère 
de Dieu. Il avait réussi à maîtriser la révolte de l’un de ses 
généraux. Délivré de ce péril, son premier acte fut d’aller à 
l’église de l’Hodiguitria remercier la Mère de Dieu. A la 
suite de cet événement, l'Empereur consacra le mois d’août 
tout entier à la Theotokos : 


“Ordonnance sur la grande fête qui termine le mystère 
entier du Christ, mystère où le Christ avec la chair unie à Lui 
prise de la Vierge très pure, remonte aux cieux d’où il est 
descendu, et où celle-ci, sa Mère très sainte, ce qui est la fête 
de maintenant, a été transportée auprès de Lui, de la 
manière dont il a voulu. L’ordonnance veut que non pas un 
jour seulement, comme le portait l’ancien usage, soit célé- 
brée cette fête, mais qu’elle commence dès le début et le 
premier jour du mois où est ce mystère et qu’elle se prolonge 
jusqu’au bout, et qu’elle se termine là même où se termine le 
mois... (et). la ville impériale, maîtresse de toutes les 


16. L’Hymne est chantée actuellement la cinquième semaine de carême. 
17. A. Wenger, L'Assomption de la TS Vierge dans la tradition byzantine du 
VIe au X°* siècle, Paris, 1955. 
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autres, se fera un honneur d'observer exactement cette loi, 
pour la gloire de sa protectrice...” (décret d'institution de 
1297) 18: Remarquons le rattachement du mystère de la 
Dormition de Marie à l’ensemble de l'Economie du Salut. 


A Constantinople, les cérémonies de la Dormition 
avaient lieu dans toutes les églises mais les plus importantes 
en étaient plus particulièrement chargées : à l’église de 
l’'Hodiguitria, étaient confiées les fêtes du 1° août ; celles du 
15 août avaient lieu à Sainte-Sophie très solennellement en 
présence du Patriarche, de l'Empereur et de la cour impé- 
riale et le 31 août, les fêtes se terminaient à l’église des 
Blachernes. 

A l’occasion de ces fêtes, un grand nombre de discours 
étaient prononcés par des patriarches, des évêques, des 
prêtres et aussi des empereurs et des orateurs laïcs. Il y avait 
donc de nombreuses homélies mariales dont plusieurs évo- 
luèrent vers de véritables synthèses théologiques 1°. 


Il existait aussi des collections de “vies” de la Vierge et 
des saints. On notait aussi la présence de quantité d’autres 
reliques et objets sacrés, la plupart peu authentiques et 
cause de superstition et religiosité. Cependant, la foi des 
Byzantins reposait sur un sentiment chrétien authentique ; 
en témoigne le cadre essentiellement christologique de la 
vénération de la Mère de Dieu dans l’Orthodoxie. Ainsi, la 
Theotokos assise sur un trône est celle qui a mis au monde le 
Dieu incarné, le Dieu-Homme qu’elle présente sur ses 
genoux ; la Mère de Dieu Hodiguitria montre le Christ à qui 
seul s’adresse toute adoration ; la Vierge orante des Blacher- 
nes prie et intercède pour le peuple car elle est la Mère du 
seul Sauveur et Médiateur. La dévotion à la Mère de Dieu se 
fit en fait sans excès à Constantinople et dans l’Empire 
malgré sa grande place dans le culte et la piété du peuple. 
Ses icônes constituent des types iconographiques qui se 
répandront dans tous les pays convertis sous l’influence de 
Byzance. 

En ce qui concerne la protection de la Mère de Dieu, 
celle-ci à touche à sa résurrection anticipée de première 
créature sauvée : il est à remarquer que les Byzantins ne 


18. PG 161, col. 1095-1108 cité par Salaville, on. cit., p. 2R6. 
19. A. Wenger, op. cit., p. 929 et ss. 


46 F. JEANLIN 


vénèrent pas les reliques corporelles de Marie comme celles 
des autres saints et martyrs, mais les reliques de ses vête- 
ments funèbres. Ils avaient donc pris conscience de sa 
résurrection corporelle anticipée. “Tu es passée à la Vie, toi 
qui est la Mère de la Vie, dit le tropaire de la fête de la 
Dormition, et par tes prières, tu délivres nos âmes de la 
mort” (VIIe siècle). 

La solennité des processions, la riche ornementation des 
églises et des icônes étaient conformes au goût de la magnifi- 
cence des Byzantins, du cérémonial fastueux qui était d’ail- 
leurs en usage à la cour impériale. Et tous les arts somptuai- 
res utilisés, toute la lumière des innombrables lampes et 
candélabres des églises avaient pour but de traduire l’intelli- 
gible, la gloire du Christ ressuscité dans son Royaume. 


Parmi les représentations du Christ et de la Vierge 
figuraient aussi, bien entendu, des scènes de la passion, du 
Christ souffrant et de sa Mère dans la peine. Mais c’est parce 
que Jésus a souffert volontairement et vaincu la mort qu’on 
peut le représenter dans la gloire. La présence de la Mère de 
Dieu et des saints dans le Royaume est la conséquence de sa 
victoire sur la croix. Et c’est ce règne glorieux des ressuscités 
dont l’accomplissement n’est pas encore total qu’a voulu 
accentuer le christianisme byzantin à Constantinople. 


LE RÊVE IMPÉRIAL 


par le Protopresbytre Alexis KNIAZEFF 


Le sujet du présent exposé est le rêve impérial de 
* Constantinople, la glorieuse capitale de l’Empire romano- 
byzantin. Le sujet est vaste, comme a été grandiose ce rêve. 
Mais, vu le temps dont nous disposons, nous ne le traiterons 
que d’une manière succincte. 


Pourquoi parler de rêve impérial à propos de Constanti- 
nople ? On appelle Empire un pouvoir qui réunit sous sa 
domination des territoires différents, habités par des ethnies 
et des peuples différents, et, par surcroît, des cultures 
différentes. Effectivement, la politique de Byzance a été 
dominée par l’idée de voir réunis des peuples, certes diffé- 
rents, mais professant la religion chrétienne, dans un seul 
Empire gouverné par un unique Empereur chrétien. Pour- 
quoi qualifier cette aspiration de rêve ? Parce que, pratique- 
ment, cette politique ne rencontrait que des échecs et parce 
que, après mille ans d’existence, en 1453, l’Empire de 
Constantinople connut une fin dramatique. 

Nous traiterons dans les pages qui vont suivre les origines 
de l’idée impériale byzantine, ses fondements, les raisons de 
son échec ainsi que les raisons pour lesquelles d’autres États 
ont essayé de la reprendre ou pourraient espérer la voir 
encore reprise. 


Constantinople n’a pas été la première à poursuivre un 
rêve impérial. La Seconde Rome a été la continuatrice de la 


* Recteur de l’Institut de Théologie Orthodoxe Saint-Serge. Professeur d’An- 
cien Testament et de Droit canonique. 


FOI et VIE - LXXXIX - N° 3-4 - Juillet 1990 


48 A. KNIAZEFF 


Première Rome, dont elle a prolongé l’histoire jusqu’au 
milieu du XVe siècle après Jésus-Christ. Avant, le Proche- 
Orient Ancien a vu l’Empire Égyptien, l’Empire Babylo- 
nien, l’Empire Perse, l’Empire Macédonien, pour ne parler 
que de ceux-là. Rome, pour garder l’unité entre les très 
nombreux territoires dont elle s’était rendue maîtresse, 
apporta pour cet Empire un esprit d’ordre et d’organisation 
conforme à son génie. Il s’est traduit notamment par la 
création d’un système de routes qui relia Rome aux confins 
les plus éloignés de son Empire. Mais il se traduisit égale- 
ment par la mise en avant d’un idéal d’ordre, de paix et de 
justice : la paix romaine. 


Toujours à la recherche d’un ciment politique, l’empe- 
reur romain Caracalla étendit en 212, par la Constitution 
Antonine, le droit de cité romaine à tout l’Empire et 
Dioclétien (284-305) entreprit une vaste réforme administra- 
tive, judiciaire, militaire et monétaire dans le but de renfor- 
cer sur le vaste Empire le contrôle du pouvoir impérial et mit 
sur pied un système de gouvernement bureaucratique, pré- 
curseur des systèmes administratifs d’aujourd’hui. Il fut suivi 
dans la même voie par Constantin le Grand (306-337). Mais 
il a été donné à cet Empereur de trouver un ciment bien plus 
solide et efficace dans la foi chrétienne et son universalisme, 
lequel portait l'Évangile de Jésus-Christ à toutes les Nations 
et jusqu'aux extrémités de la terre (Actes 1,8). 


Ainsi, de la rencontre de l’universalisme romain à l’uni- 
versalisme chrétien, naît le rêve impérial byzantin qui anima 
le nouvel Empire qui eut pour Ville impériale non plus la 
vieille Rome mais la Nouvelle : Byzance, qui reçut le nom 
de Constantinople. 


IT 


L'État romain arrêta la persécution des chrétiens, l’édit 
de Milan en 313 prociama officiellement l’égalité du culte 
chrétien et du culte romain. Le jour où, ayant vaincu 
Licinius, Constantin fut seul maître de l’Empire, il prit 
ouvertement parti pour le christianisme contre le paganisme 
et devint le protecteur de l’Église jusqu'ici persécutée. Ses 
paroles aux évêques sont célèbres : “Vous êtes les évêques 
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du dedans de l’Église ; quant à moi, Dieu m’a établi pour 
être l’évêque du dehors”. Il entendait par là qu’il était 
chargé de protéger l’Église et la foi, de veiller uniquement à 
sauvegarder l’ordre. Mais on sait qu’il ne s’est pas contenté 
de n'être que cet “évêque du dehors” et combien lui-même 
et ses successeurs intervinrent dans le gouvernement inté- 
rieur de l’Église et même dans les questions doctrinales, tant 
pour le bien de l’Église que pour porter atteinte à son 
indépendance. 


Pourtant, l’Église accepta l’État et admit le nouvel ordre 
des choses''avec la fin des persécutions. Elle changea son 
attitude envers le pouvoir et cessa de le mettre en question 
comme elle faisait dans les professions de foi de ses martyrs 
laccusant d’être une émanation de Satan (cf. Apoc. 17,; 
et ss). Elle put se souvenir que Saint Paul appréciait l’avan- 
tage de posséder les privilèges de la citoyenneté romaine 
(Actes 22,252). Elle admit donc que l’Empire pouvait être 
une bonne chose et que cet État et elle-même pouvaient 
travailler ensemble pour le bien. Elle finit donc par procla- 
mer que l’avènement de l’Empire relevait même des voies 
providentielles de Dieu comme devant servir au triomphe 
dans l’univers de la vraie religion. Le célèbre stichère, 
attribué à la moniale Cassia et chanté aux vêpres byzantines 
de Noël, est à cet égard très significatif : 


“Auguste régnant seul sur le monde, les nombreux 
pouvoirs humains avaient pris fin. Et quand tu t’es 
incarné d’une Vierge pure, le polythéisme 1dolâtri- 
que a été frappé de mort. C’est à un seul royaume 
universel que les cités furent soumises et à une 
seule domination de la divinité que crurent les 
nations. Les peuples furent recensés sur l’ordre de 
César ; nous, croyants, nous avons été marqués 
du nom de la divinité. Seigneur, gloire à toi !” 


L'Eglise se considérera donc désormais comme destinée à 
venir en aide à l’État romain dans la tâche qui est la sienne : le 
bien des nations. Elle et l’Empire vont donc travailler ensemble 
à l’édification du monde habité, de l’oixovuévn c’est-à-dire la 
terre habitée par les chrétiens qui prendra la forme d’un Etat 
chrétien à vocation universelle, gouvernée par un pieux empe- 
reur chrétien. Ce dernier sera le gardien de la paix, l’Étiotnuo- 
véçoxns ts ÉxxAnotas. Il protègera l'Eglise, veillera sur sa 
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paix, convoquera les Conciles et promulguera leurs décrets, 
veillera à leur application. L'Église, elle, priera pour l’Empire, 
couronnera l'Empereur, lui donnera des hommes instruits pour 
servir l'Empire. Il ne restera plus qu’à trouver le fondement 
théologique de ce système d’étroite union de l'Église et de 
l'Etat. 


III 


Ce fondement reçut sa formulation sous Justinien (527- 
565), mais il fonctionna déjà bien avant lui. Ce fut la 
symphonie byzantine qui connut, il faut le reconnaître, des 
réussites éclatantes. Elle fit notamment apparaître le rôle 
providentiel des empereurs, surtout aux époques des grands 
Conciles. Mais son histoire fut marquée d’échecs politiques 
et religieux sur la raison desquels nous aurons à revenir. 
Pour l'instant, arrêtons-nous sur la vision théologique dans 
laquelle on a cru pouvoir trouver son fondement religieux. 


L’idéologie que l’on a mise à la base du système a trouvé 
son expression dans la très célèbre Novelle VI de l’empereur 
Justinien le Grand !. Justinien y affirme que, puisque l’Église 
et l’État ont été conduits à agir désormais de concert pour le 
bien des hommes, ce qui est voulu par Dieu, Dieu a établi 
entre eux une symphonie « äguovia » 2, dans laquelle le sacer- 
doce et l’État dirigent ensemble la vie de l'humanité sur les 
voies agréables à Dieu 3. Justinien considère donc l’Église et 
l’Empire comme deux fonctions différentes d’un même orga- 
nisme, voulu par Dieu, idée qui a été reprise dans les textes 
législatifs de ses successeurs. 


299 


Ainsi, l’“Epanagogué” ou “Récapitulation de la Loi”, 
publié par Basile le Macédonien et Léon le Philosophe 
(IX-X£ siècle) 4, précise que cette unité que constituent 
l'État et l'Église est à comparer à l’homme, qui est un, mais 
qui est formé de l’âme et du corps. Développement de cette 
idée, la pensée théologique byzantine relia cette action 
concertée de l’Église et de l’État romano-byzantin devenu 


1. Voir Jean Meyendorff, Initiation à la Théologie Byzantine, Paris, Cerf, 1975, PP- 
282-286. | 

2. ou äguovia. 

3. Corpus Juriscanon, Nov. VI praef. 

4. Meyendorff, op. cit., p. 113. 
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chrétien au mystère de l’Incarnation du Verbe divin. La 
Novelle VI de Justinien conduit donc à fonder théologique- 
ment la symphonie en lui appliquant le dogme du IVe 
Concile Œcuménique, celui qui s’est réuni à Chalcédoine en 
451 et dont la formule dogmatique confesse l’union réalisée 
dans l’unique personne de Jésus-Christ, vrai Fils de Dieu, 
deuxième Personne de la Sainte Trinité, qui s’est fait 
homme, de deux natures : nature divine et nature humaine, 
unies sans mélange, sans transformation, sans division et 
sans séparation. 


Cette théologie, qui voulait fonder l’alliance la plus 
étroite entre l’État chrétien et l’Église, fut reçue par de très 
nombreux théologiens orthodoxes, en particulier par des 
théologiens russes, notamment par le regretté Antoine Kar- 
tachoff, qui fit de la symphonie fondée sur le dogme christo- 
logique du Concile de Chalcédoine son “Credo” à la fois 
ecclésiologique et politique 5. Elle est sous-jacente à bien 
des théories comme celles de la Sainte Russie et de Moscou 
Troisième Rome 6. Et, à Byzance elle-même, le fait d’avoir 
relié la “symphonie” au dogme de Chalcédoine a eu pour 
effet de sacraliser l’État avec tout son appareil et, surtout, la 
personne de l'Empereur. Son pouvoir fut considéré comme 
un pouvoir charismatique, lui venant directement de Dieu, 
par le seul fait de sa montée sur le trône. Acceptée à 
Byzance comme en Russie, cette façon de justifier sur le 
terrain des dogmes le lien entre l’Église et l’Empire dans 
leur mission commune en vue de servir le bien, est pourtant 
une grave erreur théologique. Elle fut à l’origine de bien des 
fautes lourdes, tant dans la conduite des affaires de l’État 
que dans celles de l’Église. 


IV 


En effet, le dogme selon lequel deux natures, la nature 
humaine et la nature divine s'étaient unies sans mélange, 
sans transformation, sans séparation et sans division, n’avait 
en vue que le Christ, le Logos divin qui s’est fait homme. La 


5. Voir A. Kartachoff, Pour la Restauration de la Sainte Russie (en Russe), Paris, 1956. 
6. Voir ibid. 
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formule dogmatique n’a eu en vue que le Verbe incarné. 
C’est seulement en Lui, et précisément grâce à l’unité de 
personne, qu’une telle union des deux natures a pu être 
réalisée. Et c’est uniquement dans le Verbe incarné et par 
l'effet de l’union hypostatique que la nature humaine a pu 
être totalement déifiée et sauvée. Appliquer la formule de 
Chalcédoine aux rapports de l’Église et de l’État, c'était 
postuler que la déification dans sa plénitude eschatologique 
était réellement accessible ici-bas, sur cette terre, comme 
une expérience vivante. Or, le Royaume de Dieu, bien que 
venu avec toute sa puissance (Marc 8,. et ss.), est encore en 
marche vers son plein accomplissement (I Cor. 15,2528). 


Le mauvais usage du dogme de Chalcédoine a eu, dans 
l’histoire politique et religieuse de l’Empire byzantin, des 
conséquences désastreuses. Il a conduit à une utopie qui 
réduisait le rêve impérial de Constantinople à un rêve dans 
le mauvais sens de ce terme. Il a mené à une sacralisation et 
à une divinisation des choses pourtant bonnes et:qui pou- 
vaient être bénies, mais des choses encore humaines : l'Etat, 
son appareil, la personne de l'Empereur. En ce qui concerne 
cette dernière, en faisant d’elle un personnage charismati- 
que, tenant son pouvoir directement de Dieu et par le seul 
fait de l’accession au trône, peu importe par quels moyens, 
ce mauvais usage d’une formule dogmatique a empêché les 
Byzantins d’élaborer un système législatif net et précis 
réglementant l’ordre de la succession au trône, d’où l’instabi- 
lité politique qui caractérise toute l’histoire de l’État byzan- 
tin et fut pour lui une des causes permanentes de sa 
faiblesse. De cet usage abusif d’un dogme christologique 
viennent en grande partie les innombrables erreurs politico- 
religieuses commises par l’Empire envers les éléments non 
grecs et non orthodoxes de sa population, et qui se traduisi- 
rent par la perte par lui, après le Concile de Chalcédoine, de 
l'Arménie, de l’Afrique du Nord, de l'Égypte et de la Syrie. 
De là provenait en grande partie la faiblesse de l’Église 
byzantine vis-à-vis du pouvoir de l’État qui exerçait sur elle 
une emprise dont elle avait grand peine à se dégager. De là, 
enfin, le fait pour l’Église, de se décharger sur l’État des 
tâches qui étaient essentiellement les siennes, telles les 
missions d’évangélisation des peuples non chrétiens (mis- 

sions chez les Khazares, chez les Slaves, etc.). 
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Mettant en évidence les faiblesses dues à l’idéologie 
religieuse sur laquelle les Byzantins fondaient leur système 
de gouvernement de l’Empire, nous devons cependant cons- 
tater que la symphonie byzantine a pu durer beaucoup plus 
longtemps que ce que l’on aurait pu humainement prévoir et 
attendre. Cela était dû à la grande foi religieuse du peuple 
orthodoxe qui s’était profondément attaché à cette alliance 
entre l’Empire et l’Église, alliance qui a permis l’épanouisse- 
ment d’une merveilleuse civilisation chrétienne, où toute la 
vie de la société était placée sous le signe de la recherche 
d’une union avec le Christ. A cela, il faut ajouter que les 
causes de la chute de l’Empire byzantin n’ont pas été 
uniquement religieuses, mais aussi politiques et que pour 
beaucoup cette chute a été aussi le fait de la manière dont 
évoluait la situation politique générale du moment. Il ne faut 
donc pas s'étonner de voir que la symphonie byzantine, 
considérée uniquement sous l’angle d’une union entre 
l'Église et l’État pour une action commune en vue du bien, a 
laissé de bons souvenirs pour avoir réussi, pendant un bon 
nombre de siècles, à maintenir une société et une culture 
sous le signe des valeurs chrétiennes. C’est pour cela que ce 
rêve a été repris au cours de l’histoire par d’autres peuples 
orthodoxes, et qu’il a pu donner de bons résultats tant sur le 
plan culturel que religieux. 


V 


Mais revenons au rêve impérial lui-même, tel que l’a 
conçu Constantinople, et demandons-nous quels enseigne- 
ments il a laissés pour l’héritage chrétien. En premier lieu, il 
a montré à l’évidence qu'aucun État chrétien, même conçu 
comme une contrepartie universelle de l’Église universelle, 
ne peut jamais ici-bas atteindre cette universalité, ni ne sera 
jamais, ici, le reflet sur cette terre du Royaume céleste de 
Dieu, car le monde d’avant la parousie vit encore sous Je 
signe de l’opposition dans l’homme du vieil et du nouvel 
Adam. 

Mais ce rêve montre en même temps que l’aspiration à 
l’universalisme relève de l’optique chrétienne et que l’idée 
universaliste fait indissolublement partie de l’idéal chrétien, 
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tout comme l’aspiration à l’universalisme. L’universalisme 
chrétien vise à se réaliser dans l’espace, c’est-à-dire dans 
l’ensemble des ethnies, des cultures et des hommes, puisqu'il 
a été dit : “Allez, enseignez toutes les nations” (Mat. 28,30. 
2). Et, à l’intérieur d’une même culture, il en vise tous les 
éléments qu’elle comporte, même tout ce qui concerne le 
pouvoir et le gouvernement de l’État. En effet, le don de 
gouverner et d’exercer le pouvoir est inclus dans l’image de 
Dieu, à la ressemblance de laquelle l’homme a été créé. 
Tout comme les autres dons, il a été racheté, sanctifié, 
sauvé, dans l’espérance, de l’emprise du péché. Ceux qui 
exercent le pouvoir, comme tous ceux qui créent dans les 
autres domaines de l’activité humaine, sont donc appelés, 
depuis que le Christ est mort sur la Croix pour eux, à être 
actifs, chacun dans l’ordre de créativité qui lui est propre, à 
travailler dans et pour la Seigneurie du Christ et pour 
l'avènement de son Règne. Tous y seront intégrés, s’ils y 
viennent avec crainte de Dieu et la volonté ferme d’être 
fidèles à sa loi. Des rois, des empereurs, des princes, des 
serviteurs de l’État ont été, comme tels, reconnus saints par 
l'Église, et pas seulement en tant que martyrs pour la foi. Et, 
à côté d’eux, que de serviteurs de l’Église ont su être des 
serviteurs de l’État sans cesser pour autant d’être des servi- 
teurs de Dieu et d’aspirer à la sainteté. 


Nous arrivons ainsi à la dernière question. Elle nous 
concerne tous, nous les chrétiens d’aujourd’hui. Nous vivons 
dans un monde sécularisé, pluraliste tant sur le plan religieux 
que politique. Pouvons-nous parler aujourd’hui d’universa- 
lisme ? Cela peut nous paraître chose impossible. Et pour- 
tant, nous le faisons et nous agissons en ce sens. Nous le 
faisons lorsque nous continuons à proclamer la Parole de 
Dieu. Nous le faisons lorsque nous cherchons à retrouver 
l'Unité de ceux qui invoquent le nom du Christ, car qu’est-ce 
que le dialogue œcuménique, sinon un reflet du rêve impérial 
éternel, celui de l’universalisme de la foi chrétienne ? La 
recherche de l’unité s’accompagne d’un travail qui, déjà, 
engage bien des confessions et des nationalités, et embrasse 
bien des domaines : biblique, théologique, scientifique. 
Pourquoi ne pas servir ensemble chrétiennement la cause de 
l’État ou des États, en les orientant vers le bien, comme on 
essayait de le faire au temps de la “symphonie”, mais tout 
cela sans chercher à recréer un État et un pouvoir unique, 
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que ce dernier soit civil ou religieux, sans tenter de forcer les 
dogmes et en regardant toutes choses avec les yeux de la 
charité chrétienne et de la foi. Alors, ce qui est impossible à 
l’homme, mais ce qui est voulu par Dieu, pourra être réalisé 
par Dieu lui-même ! 
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CONSTANTINOPLE AU XII: SIÈCLE : 
UNE CAPITALE POLITIQUE, 
CULTURELLE ET SPIRITUELLE, 
D'APRÈS LA CORRESPONDANCE 
DE PIERRE LE VÉNÉRABLE 


par Jacques-Noël PÉRÈS * 


Dans la très abondante correspondance de Pierre le 
Vénérable qui nous a été conservée, grâce surtout aux soins 
diligents de Pierre de Poitiers (ou de Saint-Jean), le secré- 
taire du saint abbé, correspondance dont M. Giles Constable 
a donné en 1967 une édition critique qui aujourd’hui fait 
autorité 1, trois lettres retiennent l’attention dès lors que 
l’on veut souligner l'attitude de leur auteur à l’égard de 
Constantinople et plus généralement peut-être de l’Église 
d'Orient. Il s’agit, dans l’édition Constable des lettres 75, 76 
et 111 2. Des deux premières, l’une a été adressée à l’empe- 
reur Jean II Comnène et l’autre à un patriarche de Constanti- 
nople qui n’est pas nommément désigné, mais qui doit être 
Jean IX Hiéromnémon (1111-1134) plus sûrement que Léon 
Stypiotès (1134-1143). Elles traitent toutes deux de l’affaire 
du monastère de Civitot, situé dans les faubourgs de Cons- 
tantinople en direction de Nicomédie. Depuis les dernières 
années du XIe siècle, ce monastère relevait du prieuré de La 
Charité, lui-même dépendant de l’abbaye de Cluny. Les 
moines en avaient été chassés, et remplacés par d’autres 


* Professeur associé d’histoire des dogmes, à l’Institut Protestant de Théolo- 
gie à Paris. d 

1. Giles Constable, The letters of Peter the Venerable, Cambridge Mass. 
1967. Cette édition suit dans la mesure du possible l’ordre des lettres proposé par 
J.P. Migne, Patrologie latine, tome 189, mais a été reclassé ce qui semblait devoir 
l'être. 

2. Elles correspondent, dans l’édition de Migne, aux lettres II, 39 (PL 189, 
260C-262A), II, 40 (PL 189, 262A-D) et IV, 25 (PL 189, 356A-C). 
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dans des circonstances qui nous échappent, mais on peut 
bien penser à la suite dela rupture consommée entre 
l'Orient et l'Occident. Pierre le Vénérable réclame mainte- 
nant la restitution de ce monastère de Civitot. La troisième 
lettre dont il est ici question est adressée au pape Eugène 
III, un fils de saint Bernard ; il n’y est nullement parlé de 
Civitot, mais de différences de coutumes dont Pierre entre- 
tient le pontife romain. 


Pour goûter pleinement toutefois au contenu de ces trois 
lettres, certainement faut-il les replacer dans leur contexte 
historique ou peut-être mieux : ecclésiologique. 


I. PIERRE LE VÉNÉRABLE DANS L'ÉGLISE DE SON TEMPS 


Saint Pierre de Montboissier, appelé le Vénérable de son 
vivant déjà, est le neuvième abbé de Cluny 5. Il est bien 
connu pour avoir recueilli Pierre Abélard, bénédictin comme 
lui, après sa condamnation au concile de Sens en 1140, et 
lavoir abrité jusqu’à sa mort survenue en 1142 4. Pierre a 
pratiquement succédé (si l’on place entre parenthèses le trop 
court abbatiat d’'Hugues II, qui n’a duré que deux ou trois 
mois) au très fameux Pons de Melgueil, en 1122 5. L’élection 
abbatiale a eu lieu dans l’Octave de l’Assomption de cette 
année 1122, rapporte une ancienne chronique, Pierre étant 
âgé “d’environ trente ans” 6, ce qui le fait naître vers 1092, 
mais les sources divergent sur ce point, puisque certaines 
renvoient sa naissance à 1094. Il est mort en 1156. Pierre est 
issu d’une ancienne famille noble d'Auvergne, qui apparaît 
dès la fin du X° siècle. Il est l’arrière-petit-fils d’un Hugues 
de Palliers, ou d’Usson, surnommé “le décousu” pour signi- 


3. Raoul de Sully a composé une Vita de Pierre le Vénérable, PL 189, 15-28. 
Il faut aussi se reporter à l’Historia ecclesiastica d’Orderic Vital (1075-1142), 
moine de Saint-Evroul en Normandie et contemporain de Pierre le Vénérable. 
Dans la littérature contemporaine, retenons l'indispensable Jean-Pierre Torrell, 
Pierre le Vénérable et sa vision du monde. Sa vie son œuvre. L'homme et le démon 
(Spiciligium Sacrum Lovaniense 42), Louvain 1986. 

4. On connaît l’admirable lettre que Pierre écrivit à Héloïse au moment de la 
mort d’Abélard (elle a été traduite en français par Jehan de Meung), disant toute 
son admiration pour “Celui qu'il faut encore et toujours nommer avec honneur 
vrai philosophe de Jésus-Christ, Maître Pierre” (Epître 115). 

5. Pour tout ce qui regarde l’“affaire” Pons de Melgueil, cf. H.E.J. Cowdrey, 
“Two studies in cluniac history, 1049-1126”, Studia Gregoriani XI (1978) 5-298. 

6. Cité par J.P. Torrell, D. Bouthillier, Pierre le Vénérable, Abbé de Cluny. 
Le courage de la mesure, Chambray-lès-Tours 1988, p. 23. 
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fier ses largesses et ses libéralités, ce qui souligne aussi sa 
richesse. Cet Hugues, avec sa femme Isengarde, a fondé 
l’abbaye de Saint-Michel-de-Cluse, non loin de Turin. Leur 
fils, Maurice de Montboissier, qui sera le grand-père de 
Pierre, était le patron de l’abbaye de Sauxillanges où son 
petit-fils sera reçu oblat et où il sera instruit. La mère de 
Pierre pour sa part sera portée sur les autels : il s’agit de 
sainte Raingarde. 


Ce rappel, pensons-nous, n’est pas inutile. Il permet en 
effet d'imaginer et certainement de comprendre l’attache- 
ment de Pierre le Vénérable à l’Église en général et à la vie 
monastique en particulier, qu’une déjà longue tradition 
familiale avait conforté en lui. Mais il faut rappeler aussi, 
comme un nécessaire complément, la situation et le rôle 
assez spécifiques des laïcs dans l’Église d'Occident, singuliè- 
rement à cette époque. La renaissance carolingienne, qui fut 
une réforme humaniste, avait donné à ces laïcs de jouer un 
rôle non négligeable dans l’Église. En ont-ils parfois 
abusé ? 7. C’est là une question sérieuse, à laquelle ne saura 
correctement répondre — si l’on nous permet cette opinion 
— la Réforme grégorienne des XIe et XIIe siècles qui 
cléricalisera, et de façon singulièrement drastique, l’Église 
d'Occident. Quoi qu’il en soit, les laïcs de cette époque étant 
les contempteurs les plus virulents de la simonie comme du 
nicolaïsme, étant les promoteurs d’une piété que l’on peut 
souvent qualifier d’évangélique, avec une large ouverture 
sur les œuvres de charité, vont être les modèles de ce type de 
Chrétiens qui aiment l’Église malgré ses faiblesses, et qui 
réservent à l’amour, à la tempérance et à la concorde une 
place éminente 8. 


Or, c’est dans ce milieu que Pierre a grandi ; c’est ce 
milieu qui va l’influencer. C’est dans cette perspective qu’il 
va réformer Cluny, remettre l’Ordre sur la droite voie après 
l’abbatiat perturbé de Pons de Melgueil. La tâche à laquelle 
il va s'attacher — et réussir dans une large mesure — à 
Cluny, ne pourra pas ne pas avoir de répercussion sur le 


7. Cf. ie titre donné au vol. VII de l'Histoire de l'Eglise de Fliche et Martin : 
“L'Église au pouvoir des laïques” (et que ceci soit compris non comme une simple 
constatation, mais comme un cri d’effroi, ne laisse pas d’être symptomatique). 

8. Cf. André Vauchez, La spiritualité du Moyen Age occidental VIIIe-XITe 
siècle, Paris 1975, en particulier les p. 105-137. 
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reste de son labeur théologique, par quoi il devint l’une des 
lumières de l’Église d'Occident. 


IT. LES CROISADES, RENCONTRES DE L'ORIENT ET DE L'OCCIDENT 


Ce qui vient d’être souligné de l’amour, de la tempérance 
et de la concorde, à vues humaines en tout cas, ne fut 
peut-être pas toujours le mobile essentiel de ces autres laïcs 
de ce temps, qui se mirent en route vers l'Orient, les 
croisés ! Il faut en vérité, ici comme ailleurs, faire la part des 
choses. 


On sait que le pape Urbain II avait été alerté par 
l’empereur Alexis Ier Comnène, à propos de la situation 
militaire très précaire de l’Empire byzantin face aux Turcs, 
et des souffrances que les Chrétiens en devaient endurer ?. 
Bernold de Constance, dans son Chronicon pour l’année 
1095, explique que l’ambassade impériale dépêchée auprès 
d’Urbain à l’occasion du concile de Plaisance, était chargée 
de “solliciter instamment du pape et de tous les fidèles du 
Christ un secours pour la défense de la sainte Église” 10, 
Ayant quitté Plaisance pour Clermont, où l’appelaient diver- 
ses affaires liées au programme réformateur voulu par Gré- 
goire VII, le pape va mûrir son projet. Le 27 novembre, le 
concile de Clermont s’achevant, le pape sort de l’église et 
harangue les foules. Son discours ne nous a pas été conservé 
dans sa forme, mais les chroniqueurs en rapportent le fond : 
Urbain II exhorte les chevaliers d'Occident à délivrer les 
Chrétiens de Terre Sainte opprimés par les Turcs. Il n’est 
plus question de Constantinople. C’est Jérusalem qui est en 
point de mire. C’est surtout une certaine forme de solidarité 
entre Chrétiens qui vivent sous des cieux différents, qui est 
mise en avant. En ce sens, la croisade procède aussi des 
œuvres de charité (même s’il est vrai qu’elle est également 
un exutoire pour des laïcs sevrés de toute intervention de 
quelque importance dans l’Église grégorienne : qu'ils aillent 
là-bas s’ils ont envie de se dépenser !...), et elle revêt pour 


. 9. Cf. Louis Bréhier, Vie et mort de Byzance, 2° éd. Paris 1969, p. 252-254, 
qui explique les raisons davantage politiques qu'’ecclésiastiques il est vrai, qui 
faisaient pencher pour un rapprochement entre Rome et Constantinople. 

10. In A. Fliche, ”La Réforme grégorienne et la reconquête chrétienne”, 
Histoire de l’Église, vol. VIII, Paris 1940, p. 269. 
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beaucoup un caractère désintéressé que tous les excès com- 
mis par la suite ne sauraient effacer. 


Aux victoires des croisés vont succéder les revers, à la 
première croisade la deuxième. Dès 1112 — l’année où saint 
Bernard entrait à Cîteaux — la menace turque sur les 
principautés chrétiennes constituées en Orient se précisait. 
Le 28 novembre 1144 Imadeddin Zinki, l’atabek de Mossoul, 
mettait le siège devant Edesse, qui tombait le jour de 
Noël 11. Panique en Orient. Remous en Occident. L’évêque 
Hugues de Gabala se rend à Rome, afin d’y supplier le pape 
Eugène III d'intervenir. Eugène, qui envisage une nouvelle 
croisade française et italienne, fait appel à Louis VII, le roi 
de France, qui se tourne vers saint Bernard. Mais Bernard 
voit plus large qu'Eugène, et tôt il pense à joindre les 
Allemands aux Français et aux Italiens. Le roi de Germanie 
Conrad III, qui rêve de la pourpre impériale, est cependant 
pour l’heure en coquetterie avec le pape. Qu’à cela ne 
tienne ! Bernard, qui a déjà sollicité l’épiscopat allemand, va 
au devant du roi à Francfort-sur-le-Main d’abord, où Conrad 
ne se montre guère empressé (il préfère en effet rester en 
Allemagne, où des compétiteurs à la couronne impériale 
risquent de se lever dès qu’il aura le dos tourné), puis à 
Spire, où a été convoquée pour le jour de Noël 1146 la Diète 
d’Empire. Le roi enfin est convaincu ; il prend la croix. Ce 
ne sera pas un succès. 


Il n’est certes pas utile d’expliquer ici toutes les péripé- 
ties, tant militaires que diplomatiques, qui ont conduit à cet 
insuccès. Mais ce qu’il faut relever, et qui est important pour 
bien saisir toute la portée des trois lettres de Pierre le 
Vénérable qui nous retiennent, c’est l’attitude des croisés 
occidentaux en Orient, et celle aussi des orientaux face aux 
armées d'Occident. L’empereur Manuel Ier Comnène avait 
deux ambitions !2. L’une était de recevoir l'hommage pour 
les territoires que les croisés allaient reconquérir, ce à quoi 
n'étaient nullement prêts Louis et Conrad. Manuel avait 
déjà traité par le mépris le comte d’Edesse, Raymond de 
Poitiers qui était venu auprès de lui réclamer secours après 
la prise de sa capitale, et s'était brouillé avec le prince 


PEN Amin Maalouf, Les croisades vues par les Arabes, Paris 1983, p. 
12. Cf. L. Bréhier, op. cit. p. 268-274. 
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d’Antioche, Raymond, dont ilavaïit fait ravager le territoire ; 
le basileus ne supportait nulle contestation de sa suzeraineté 
sur les principautés franques. L’autre ambition de Manuel 
était de rétablir la puissance de l’empire en Occident, en 
particulier en Italie méridionale, et il comptait sur une 
alliance avec Conrad III, qui était son beau-frère B, contre 
le roi des Deux-Siciles Roger II. Or, Conrad se rendant en 
Orient ne pouvait plus s'occuper de Roger, et les plans de 
Manuel tombaient à l’eau ! Aussi, lorsque Conrad traversa 
Constantinople, Manuel refusa-t-il de le recevoir, et même 
le menaça de l’assiéger dans Péra s’il ne passait pas outre 
très rapidement. Il faut avouer que les troupes allemandes 
ne se sont pas très bien conduites. Manuel avait prévu de les 
convoyer, en envoyant au-devant d’elles des officiers qui 
devaient les accueillir et leur promettre des vivres, tandis 
que des corps de troupes suivraient les croisés à distance, les 
canalisant et le cas échéant réprimant les débordements. Le 
résultat fut assez désastreux. Les Français se conduisirent 
mieux, quoique dans l’entourage de Louis VII on parlât 
ouvertement d’une attaque de Constantinople. Précisément, 
afin de renforcer la garnison de Constantinople, Manuel 
avait rappelé des troupes de Grèce et des Iles. Ce dont 
profita Roger II des Deux-Siciles, qui de son côté n’avait pas 
oublié la menace que Manuel avait voulu faire peser sur ses 
états 14. A l’été 1147, la flotte de Roger II prend Corfou, 
double le Péloponèse et occupe Nauplie, pille les côtes de 
l’'Eubée et débarque dans le golfe de Corinthe, marche enfin 
sur Thèbes, dont la population de tisserands de soie est 
déportée en Sicile, ce qui ruine le commerce grec et enrichit 
le sicilien ! Manuel voudra s’en venger en requérant l’al- 
liance de Venise cette fois, dont il étendit les privilèges 
commerciaux (octobre 1147 et mars 1148). | 

Sans aller plus loin dans l’exposé de toute cette histoire 
ce qui risquerait de nôus entraîner bien au-delà de notre 
sujet on doit souligner le peu d’aménité qui présidait aux 
rapports entre Constantinople et l'Occident. La deuxième 
croisade a concrétisé les choses ; nul doute (et on le voit 
dans l’affaire de Sicile, poursuivie certes par Manuel Ier et 


13. Ils avaient tous deux épousé des comtesses de Soultzbach, Conrad Gertrud, 
et Manuel Berthe. 


st TE s qui regarde le réveil de la puissance normande, cf. L. Bréhier, op. 
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Roger II, mais commencée sous Jean II dès la mort du Duc 
Roger Ier de Pouille et du Grand-Comte Roger de Sicile, 
dont Roger II va réunir les états y ajoutant la Campanie) que 
l'opposition est ancienne et tenace. 


IIT. PIERRE LE VÉNÉRABLE, APÔTRE DE LA RÉCONCILIATION 


Or, c’est dans ce contexte et sous ce climat que Pierre le 
Vénérable écrit ses lettres. Il est difficile de préciser les dates 
exactes des trois qui nous retiennent. Rappelons simplement 
que l’empereur Jean II Comnène, auquel est adressée la 
première de ces lettres, a régné de 1118 à 1143, et que le 
pape Eugène III, destinataire de la troisième, est monté sur 
le siège de Pierre en 1145. On a vu plus haut que le 
patriarche de Constantinople, à qui Pierre le Vénérable 
écrivait la deuxième, n’est pas nommément désigné. 

Mise à part la demande de restitution du monastère de 
Civitot, motif des lettres 75 et 76 (dans l’édition Constable), 
qui n’est qu’anecdotique, c’est leur ton qui doit nous retenir. 


La souscription de la première est ainsi formulée : “Au 
glorieux prince et empereur magnifique de la ville de Cons- 
tantinople Jean, frère Pierre humble abbé de Cluny ; salut 
de la part de celui qui donne le salut aux rois”. A la suite de 
cette marque indéniable de respect, Pierre le Vénérable 
assure l’empereur de ce qu'il sait bien que Constantinople 
est le dernier rempart de la civilisation chrétienne dressé 
devant “les nouveaux ennemis des Chrétiens, appelés les 
Turcs ”. De même, écrit-il, que le païen Romulus a nommé 
Rome la ville qu’il fondait, de même le chrétien Constantin 
a appelé sa ville Constantinople, afin de marquer qu’avec la 
religion nouvelle est proposé aussi un nouveau modèle. 
- Cette ville élevée contre les barbares effraie l'Orient, soumet 
le Septentrion et défend l’Occident ; une alliance cependant, 
continue Pierre, avec le royaume de Jérusalem et la princi- 
pauté d’Antioche, pourrait renforcer la défense que ceux-ci 
exercent au Midi, comme Constantinople le fait ailleurs. 
Pierre le Vénérable, du fond de sa Bourgogne, met ainsi en 
lumière le triple rôle politique, culturel et spirituel de 
Constantinople. 


Ayant écrit à l’empereur, l’abbé de Cluny écrit au 
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patriarche. Il s’en tient davantage avec lui à ce qui est 
proprement religieux. La lettre, assez courte mais chaleu- 
reuse, qu'il lui adresse, l’est “Au vénérable et grand pontife 
de Dieu, le patriarche de Constantinople”. Dès la première 
phrase est cité le texte d’Ephésiens 4 : 5-6, par lequel Pierre 
le Vénérable affirme à son correspondant combien il croit 
que ni les divisions, ni les mésententes ne peuvent ruiner 
l’unité de foi et même de charité dans le Seigneur, puisque là 
se trouve ce que tant la dispersion géographique, que la 
variété des langues, ne sauront jamais vaincre. Il continue en 
soulignant la joie qui serait sienne de prier à Constantinople 
devant les reliques des prophètes, des apôtres, des évangélis- 
tes et de nombreux martyrs de toutes les parties du monde, 
réunis là. Il demande également au patriarche de prier pour 
Cluny et les frères de l’Ordre, comme eux-mêmes le font 
pour lui. 


Ce n’est pas là le langage d’un diplomate prêt à flatter 
pour obtenir la restitution du monastère convoité. Ce qu'il 
écrit au pape Eugène, dans la troisième des lettres retenues 
(n° 111 de Constable), montre au mieux que Pierre le 
Vénérable en effet tenait les divergences de coutumes, celles 
qu’on observe entre les Latins et les Grecs dans l’Église 
universelle, semblables au fond à celles qui existent entre 
moines blancs et moines noirs, cisterciens et bénédictins, 
dans l’Eglise d'Occident, pour insuffisantes à rompre l’unité 
de la foi et de la charité. 


Certainement cet irénisme de Pierre le Vénérable est-il 
pour nous étonnant. Un siècle tout juste après le schisme qui 
a séparé pour longtemps les chrétientés d'Orient et d’Occi- 
dent, alors que les Latins, d’une part, sous prétexte de 
quelque pieuse raison mettaient à sac les terres d'Orient sur 
lesquelles ils passaient en route vers Jérusalem, et alors que 
les Grecs, d’autre part, n’ont pas abandonné toute idée 
d’hégémonie jusqu’en Méditerranée occidentale, Pierre non 
seulement ne fait pas allusion à la dureté des temps, mais 
encore semble vouloir ignorer tout ce qui brise et qui 
détruit. Reconnaissant il est vrai, chemin faisant, que l’éloi- 
gnement géographique ou que la barrière des langues pour- 
raient à vues humaines être en effet séparation, voire divi- 
sion, il continue immédiatement : notre foi commune, notre 
unique Seigneur sont plus forts que les aléas de l’histoire, et 
rassemblent ce qui sinon serait épars. 
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Naïveté de Pierre le Vénérable ? Refus par lui de voir les 
choses en face, dans leur terrible et concrète réalité ? Non 
point ! Nous dirions plutôt volonté chez Pierre le Vénérable 
de réconciliation. Succédant, on l’a vu, à Pons de Melgueil, 
Pierre a‘réconcilié l'Ordre de Cluny avec lui-même. Dans le 
grand choc qui a opposé saint Bernard à Pierre Abélard, 
encore il a été instrument, sinon de totale réconciliation, au 
moins d’apaisement 1. S’insérant pleinement dans cette tra- 
dition vivante d’une élite de laïcs chrétiens, ses parents par 
la chair et par l'esprit, pour lesquels trouver la paix et dans 
l'Église n’était une idée ni vaine, ni folle, c’est toujours de 
paix réconcihiatrice que Pierre est tout pénétré. Oh non !il 
n’est pas naïf, et il sait bien, il en est convaincu, que le 
danger de submersion du Christianisme est aux portes de 
l'Orient et que déjà il frappe !f, mais quand il rappelle à 
Constantinople son rôle séculaire de gardienne de la foi, il 
l'appelle simultanément à l’alliance avec les Francs d’Antio- 
che et de Jérusalem, afin que le monde chrétien réconcilié 
puisse tenir tête à l’ennemi commun. Et certainement est-ce 
dans cette perspective d’une réconciliation effective, qu'il 
aspire à pouvoir un jour prier à Constantinople devant les 


reliques de tant de témoins de la foi unique au Christ 


L'ARS 


sauveur, rassemblés là comme une image paisible de l’uni- 
verselle Église. 


Écrire ici cela, est-ce envisager de manière trop sentimen- 
tale la pensée de Pierre le Vénérable ? Assurément, si nous 
voulions demeurer un historien tout objectif (mais est-ce 
vraiment possible ?), devrions-nous nous contenter de con- 
clure qu’un siècle donc après le schisme, dans sa Bourgogne 
natale, Pierre de Montboissier ignore la division, continue 
d’honorer le patriarche de Constantinople tout comme il le 
fait pour les pontifes d'Occident. Mais cette conclusion 
serait-elle plus exacte que cette dimension tout empreinte de 
piété et de foi, d’humilité aussi et de charité, tout empreinte 
du sentiment puissant de la réconciliation que nous avons 
préféré dégager ? Pour nous, nous ne sommes pas sûr 


15. Cf. les travaux du colloque Pierre Abélard - Pierre le Vénérable. Les 
courants ge hiques, littéraires et artistiques en Occident au milieu du XIIe 
siècle, Abbaye de Cluny 2-9 juillet 1972, Paris, 1975. 

16. Pierre le Vénérable a écrit un traité Contre les sarrasins (PL 189), et s’il a 
fait traduire le Coran en latin, c’est en raison des nécessités de la controverse plus 
que pour la simple érudition. 
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qu’elle serait plus exacte, car il serait encore possible de la 
contester, et de prétendre que si Pierre le Vénérable ne 
parle pas de la séparation de fait entre Rome et Constantino- 
ple, ni ne l’envisage, ce n’est pas parce que dans sa province 
il l’ignore, mais parce qu’il ne veut pas se sentir inexorable- 
ment contraint par ce qui est bel et bien un drame. 


Alors, un siècle après le schisme, l’Église non des hiérar- 
ques mais du petit peuple de Dieu, ignore-t-elle la rupture, 
ce que nous venons de nommer un drame ? Pas forcément, 
mais elle se dit encore que, peut-être, il n’est pas définitif 17, 
que toujours et encore, et surtout parce que les temps sont 
difficiles, il faut tenir ferme et être chacun témoin de la 
réconciliation en Christ de tous ceux qui sinon resteraient 
perpétuellement des étrangers. Témoin, oui, et en ce sens il 
faut tenir Pierre le Vénérable pour un saint ! 


17. C’est en ce sens aussi qu’il faut comprendre l’appel à Rome de l’empereur 
Alexis Ier Comnène ; cf. plus haut et n. 9. 


UNE LIAISON GRÉCO-RÉFORMÉE 
AU XVII: SIÈCLE 


par Marianne CARBONNIER-BURKARD * 


Phénomène propre à la chrétienté latine, la Réforme a 
été le rejet de Rome : à la fois rejeton et rebelle. Elle ne 
visait pas Constantinople, mais elle n’a pas pour autant 
ignoré l'Eglise grecque. Assez tôt, hérétiques et schismati- 
ques ont flairé des connivences entre eux. Des clins d’œil ont 
été échangés, des flirts esquissés. Avec les luthériens, l’af- 
faire tourna court !. Avec les réformés, la liaison fut bien 
plus sérieuse. 

Au point de départ de la liaison gréco-réformée, une 
idylle entre la théologie calviniste et un théologien grec, 
patriarche de Constantinople, Cyrille Lukaris, ou Lucar 
comme disaient les Français (1572-1638). Rêvant d’une 
Réforme “orthodoxe” et d’un rapprochement avec les Égli- 
ses réformées, Lukaris a fait rêver aussi les réformés : d’où 
l’idée, chez ceux-ci, d’une entente avec l’Église d'Orient, 
stimulée par les besoins de la guerre froide confessionnelle 
entre les Églises d'Occident, jusqu’à la fin du XVII: siècle et 
même au-delà. 


1. L’IDYLLE : LE CAS LUCAR. 


Comment un théologien ouvertement pro-calviniste a-t-il 
pu être élu patriarche de Constantinople ? Comment un 


* Professeur d'histoire du christianisme moderne, à l’Institut Protestant de 
Théologie - Paris. 

1. Sur les contacts entre le patriarche Joasaph II et Melanchthon (en 1559), 
puis entre deux théologiens de Tübingen, Jacques Andreae et Martin Crusius, et le 
patriarche Jérémie II (entre 1573 et 1581), voir quelques indications dans le Dict. 
d’hist. et de géogr. eccl.. t. XIII, 1956, art. “Constantinople” (II, XX). 
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patriarche de Constantinople a-t-il pu publier une confession 
de foi généralement qualifiée de calviniste ? Tant la biogra- 
phie de Cyrille Eucar que sa confession de foi ont, depuis 
trois siècles, suscité la curiosité des historiens, tout en 
demeurant sujets de controverses 2. 


La biographie d’un patriarche de Constantinople 


Kyrillos Lukaris, né en Crète en 1572, fut consacré 
prêtre à Constantinople en 1593, après des études à Venise 
et Padoue. Envoyé en Pologne en 1596, en pleine reconquête 
catholique — le pape venait de créer l’Église uniate de 
Pologne — il prit parti contre l’union avec Rome. Persécuté, 
il devait en garder une solide aversion à l’endroit de l’Église 
persécutrice. De retour à Constantinople, il devint patriar- 
che d'Alexandrie en 1602 — et le restera jusqu’en 1620. 


A la même époque, il se lia d’amitié avec un gentilhomme 
hollandais, Cornelius Van Haga, qui devint ambassadeur 
des Provinces-Unies à Constantinople à partir de 1611. 
Celui-ci lui fit découvrir des ouvrages de théologiens de la 
Réforme : Melanchthon, Musculus, Calvin. S’ensuivront 
entre les deux amis une active correspondance — questions 
et réponses croisées — et des prêts de livres — toujours à 
destination d'Alexandrie. Par lui, Lukaris entra en relation 
épistolaire avec d’autres hollandais réformés, dont un pas- 
teur arminien de La Haye, Jean Uyttenbogaert. A lire ses 
lettres, publiées par Jean Aymon en 1708, Lukaris apparaît, 
dès 1612, non seulement très hostile à l’Église romaine, mais 
fort séduit par la Réforme, spécialement par le calvinisme. 
Un calvinisme qu’il mâtine, à l’occasion d’Arminius et qw’il 
juge tout proche de l’“orthodoxie” de l’Église grecque : 
pour lui, le calvinisme est en quelque sorte l’orthodoxie 
pure, purifiée des scories accumulées par des siècles de 
contamination romaine. C’est pourquoi il souhaite une “Ré- 
formation” de son Église 4. Point de surprise donc s’il envoie 


2. Bibliographie sur Cyrille Lukaris dans : E. Adamakis, Kyrillos Loukaris et 
la Réforme, Mémoire I S E O, 1984, dactyl., p. 157-170. 

3. Cf. Adamakis, op. cit. ; et Dict. de théol. cath., t. IX, 1926, art. “Lucar”. 

4. Cf. “Vingt-sept lettres anecdotes de Cyrille Lucar”, publiées par Jean 
Aymon, dans : Monumens authentiques de la religion des Grecs.., La Haye, 1708, 


p. 1-200. Cet ouvrage n’a pas été utilisé par E. Adamakis. 
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un étudiant apprendre la théologie à Oxford (de 1617 à 
1624) et prendre contact avec la Compagnie des pasteurs de 
Genève (1627). 


Ainsi, c’est un prêtre connu pour ses sympathies protes- 
tantes qui fut élu en 1620 au siège le plus prestigieux de 
l'Église d'Orient, au patriarcat de Constantinople. Or à ce 
moment là, l’Église romaine essayait de reprendre pied en 
Orient, par une double politique de propagande intensive, 
grâce aux jésuites, et de projets œcuméniques, visant à créer 
une nouvelle Église uniate. Durant les dix-huit ans où il fut 
patriarche de Constantinople, Lukaris dut essuyer l’hostilité 
des jésuites «et celle des ambassadeurs de France et d’Autri- 
che, ce qui lui valut d’être quatre fois destitué. Quatre fois 
cependant il fut rétabli sur son siège, “à la demande du 
clergé et du peuple et avec l’appui des ambassadeurs réfor- 
més près la Sublime Porte”, ceux de Hollande et d’Angle- 
terre. 


En effet, Lukaris ne renonçait pas à son philo-calvinisme, 
bien au contraire. Il sympathisait ouvertement avec Antoine 
Léger, un pasteur envoyé en 1628 à Constantinople par la 
Compagnie des pasteurs de Genève, avec le projet d’aider à 
la réforme de L'Église grecque et à l’union entre celle-ci et les 
Églises réformées. C’est le pasteur Léger qui en 1629 
demanda à Lukaris de lancer une traduction du Nouveau 
Testament en grec moderne : cette traduction fut achevée 
en 1632, mais ne pourra être publiée, à Genève, qu’en 1638. 
C’est encore Léger qui proposa au patriarche de rédiger une 
confession de foi : publiée en latin en 1629, cette confession 
de foi fut considérée comme une provocation calviniste par 
les catholiques et par les Grecs “latinisés”, c’est-à-dire 
favorables au rapprochement avec Rome. Lukaris, obstacle 
à la politique romaine, était l’homme à abattre. Emprisonné 
puis expulsé de Constantinople, il fut étranglé sur la barque 
qui devait le mener une fois de plus en exil, en 1638. 


Lukaris n’était pas un personnage isolé parmi les Grecs : 
on sait qu’il avait de nombreux disciples et partisans. Le 
parti adverse, le parti de la ”tiare papale”, les persécuta et fit 
condamner la confession de foi de Lukaris par un concile de 
l'Église d'Orient réuni à Constantinople en 1638, quelques 
mois après l’assassinat. Cependant l'influence du patriarche 
persista un certain temps, si l’on en juge par deux autres 
conciles réunis l’un à Iassi en 1642, l’autre à Jérusalem en 
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1672 : s’opposant à tout rapprochement entre le calvinisme 
et les Eglises Orientales, ils condamnaient à nouveau la 
confession de foi scandaleuse. 


La Confession de foi de Cyrille Lukaris (1629) 


Cette confession a paru pour la première fois en 1629, 
probablement à Genève, par les soins de Van Haga. Elle 
était rédigée en latin, preuve que ses destinataires étaient les 
chrétiens d'Occident, protestants et catholiques. Pour répon- 
dre aux attaques dont elle était l’objet du côté romain, le 
patriarche la traduisit en grec, en 1631, en lui adjoignant un 
appendice sur des points litigieux, sous forme de quatre 
questions assorties de réponses. Ce texte, avec la traduction 
latine en regard, fut imprimé en 1633, à Genève s. 


Autant par sa forme que par son fond, cette confession 
ressemble aux confessions de foi réformées. D'ailleurs, 
Lukaris, dans une lettre à Antoine Léger, déclare professer 
“la doctrine évangélique qui est conforme à la Confession de 
Belgique [1561] et à celles des autres Églises évangéliques 
qui s’accordent entre elles” 6. 


Chacun des dix-huit articles (ou “chapitres”) commence 
par “Nous croyons” et s’entoure des références scripturaires 
qui le légitiment. L’ensemble s’ordonne selon un plan qui 
rappelle, à quelques modifications près, celui de la “Confes- 
sion de foi de La Rochelle” (1559/1571) ou de la “Confession 
helvétique postérieure” (1566) : Trinité (ch. I), autorité de 
l'Écriture (II), Dieu (III-V), péché et salut en Jésus-Christ 
(VI-IX), Eglise (X- XII), foi et œuvres (XIII-XIV), sacre- 
ments (XV-XVII), eschatologie (XVIII). Quant aux quatre 
questions ajoutées dans l’édition de 1633, trois d’entre elles 
portent sur la lecture de l’Écriture et la quatrième sur les 
images. 

Tous les grands thèmes de la Réforme sont nettement 
affirmés : “sola scriptura”, “sola gratia”, “sola fide”, Église 
invisible distincte des Églises visibles, deux sacrements seule- 
ment : baptême et “eucharistie”. L'accent calviniste apparaît 
dans le chapitre sur la prédestination (ch. II : le premier des 


5. Une traduction française de la Confession, avec le texte grec en regard, a 
été donnée par Jean Aymon, op. cit., p. 237-254. Sur l’authenticité du texte, cf. 
Aymon, Op. cit., p. 279 et 320-321. 

6. Cité par Aymon, op. cit., p. 38. 
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articles concernant Dieu), et celui sur l’eucharistie (ch. 
XVII : “présence spirituelle du Christ”, “présence vraie et 
réelle de Jésus-Christ par la foi”). Comme dans toutes les 
confessions de foi réformées, la pointe polémique est dirigée 
d’abord contre l’Église romaine, soit indirectement (Jésus- 
Christ “seul Pontife et Médiateur”, “par la foi et et non par 
les œuvres”, deux sacrements et “pas un plus grand nom- 
bre”), soit directement (“transsubstantiation témérairement 
inventée”, “dogme controuvé du Purgatoire”). Plus ponc- 
tuellement sont visés les adversaires secondaires des réfor- 
més : les anabaptistes — sur le baptême, et les luthériens — 
sur l’eucharistie. 


Aucune polémique en revanche à l’égard de la doctrine, des 
pratiques religieuses et de la discipline des Églises d'Orient. Là 
où celles-ci ne s’accordent guère avec celles des Églises réfor- 
mées, tantôt Lukaris essaie de les intégrer, tantôt il les ignore. 
Le Saint Esprit ? Le patriarche de Constantinople (au chapitre 
I de sa Confession) emploie une formule « orthodoxe » inhabi- 
tuelle, destinée à ne pas heurter les réformés : « procédant du 
Père par le Fils ? et ayant la même essence que le Père et le 
Fils » (« Ëx Toù mûtToos ÔL'ULOU TOOGEQYOUEVOV, TaATOi {Ai VLE 
ôuoovotov »). Cependant, malgré cet effort, l’article — et c’est 
le seul — fut déclaré « erroné » par les calvinistes sourcilleux, 
lesquels au demeurant ne voulaient pas en faire une affaire 8. 
L’« Écriture seule » ? Etant entièrement inspirée du Saint 
Esprit, l’Écriture sainte a une autorité « supérieure à celle de 
l'Église », écrit Lukaris (ch. II). Ce faisant, il n'exclut pas 
l'édification des chrétiens par la lecture des Pères de l’Église, 
dans la mesure où l’Église — et ses ministres — sont sanctifiés 
et instruits par le Saint Esprit (ch. XII). Les images ? « Nous 
n’improuvons pas les peintures faites par un art qui est noble et 
illustre, puisque nous permettons à ceux qui le veulent de 
conserver les images de Jésus-Christ et des saints, mais nous 
détestons l’adoration et tout le culte qu’on leur rend, attendu 
qu’il est condamné par le Saint Esprit dans l’Écriture sainte ». 
(Réponse à la question IV). Sur les prières pour les morts et les 
cérémonies, la confession de Lukaris est muette. Sur les 


7. Analyse dans Aymon, op. cit., p. 284s., 336, 371. 

8. Id., p. 284. Dans une lettre de 1613 à Jean Uyttenbogaert, Lukaris 
débattant de la question du Filioque qui pouvait séparer Grecs et calvinistes — 
considère Arminius comme passerelle théologique entre les deux bords. (Cf. 
Aymon, Op. cit., p. 1365). 
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ministères, elle est discrète : chaque Église locale a un chef, 
« quelqu'un qui est le premier en ordre », sans confusion 
possible avec le seul chef de l’Église, Jésus-Christ (ch. X). 


L’alouette orthodoxe ne pouvait faire avaler le cheval 
calviniste. Le pâté fut vomi tant par les Grecs latinisés” que 
par les Romains. Les réformés quant à eux en firent leurs 
délices. La confession de foi de Lukaris, fruit de la liaison 
gréco-réformée, permit de faire durer celle-ci : elle fut le 
pilier d’une entente visant à combattre l’Église catholique. 


2. L'ENTENTE : GRECS ET RÉFORMÉS, MÊME COMBAT. 


À la mort de Lukaris, le rapprochement entre Grecs et 
réformés prit du plomb dans l’aile. Adieu les projets d’union. 
Cependant du côté réformé, du moins chez les Français, on 
essaya de maintenir une entente, un front commun contre 
l'ennemi romain. C’est donc au beau milieu de la controverse 
entre réformés et catholiques que se trouve affirmée ou niée 
la liaison gréco-réformée. Les adversaires ont cherché cha- 
cun de leur côté à prendre le tiers — les Grecs — comme 
allié. Pour l’Église catholique, l’intérêt de l'alliance était 
purement tactique : priver les calvinistes d’un avantage. En 
effet, pour les réformés, l’enjeu était autrement important. 
L’entente avec les Grecs assurait leur crédibilité : les Églises 
réformées — séparées de Rome — n'étaient plus isolées 
dans le temps et dans l’espace. L'appel à l’Église d'Orient 
était inséré dans une double argumentation : doctrinale — il 
s'agissait de montrer une quasi identité de vues entre les 
partenaires — et historique — il s’agissait d’utiliser comme 
preuve l’existence même de l’Église d'Orient. 


L’argumentation doctrinale. 


Le coup d’envoi partit du camp catholique. En 1661, le 
fameux janséniste Antoine Arnaud composa avec Pierre 
Nicole un traité promis à un beau succès de librairie sous 
le titre De la perpétuité de la foy de l'Eglise catholique 
touchant l’eucharistie. Or il invoquait au passage les Grecs, 
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à l’appui de sa démonstration. Le théologien réformé Jean 
Claude lui répondit aussitôt que “la transsubstanciation et 
lPadoration du sacrement sont deux choses inconnues à toute 
la terre, à la réserve de l’Église romaine” : “les Grecs... ne 
croyent rien de ces deux articles”. Arnaud récidiva dans une 
deuxième édition de son traité, parue en 1664 pour réfuter la 
réponse réformée et Claude en 1665 lui répondit sur nou- 
veaux frais, de façon plus développée ?. La thèse du pasteur 
ne variait pas : c’est seulement dans l’Église romaine que 
depuis le X° siècle “la transsubstanciation [est] définie par 
des conciles, enseignée par des catéchismes, portée par des 
confessions publiques”. Ce qu’il montrait par plusieurs argu- 
ments. D’une part, les Grecs “croyent que la réception de 
l’eucharistie rompt le jeusne, ce qui suppose manifestement 
qu’elle conserve sa première nature d’aliment corporel”. 
D'autre part, les gestes de la communion indiquent le refus 
d’une sacralisation des espèces : “ils reçoivent le sacrement 
tout debout, ils ne se prosternent point devant luy quand ils 
le portent aux malades, ils ne l’exposent point publique- 
ment... en un mot ils ne font rien de ce que Rome fait en 
signe de son adoration”. En outre, “ils communient sous les 
deux espèces. ils laissent tomber les miettes [du pain] à 
_ terre sans scrupule de conscience” 1. Mais la meilleure 
preuve — selon Claude — était fournie par la confession de 
foi de Cyrille Lukaris que “son Eglise a toujours reconnu 
pour vrai et légitime patriarche” : elle “porte en termes 
exprès la réjection de la transsubstanciation” 11. 


Arnaud riposta en 1669, dans une 3° édition de La 
perpétuité de la foy catholique. Cette fois, plus de 200 pages 
sont consacrées au “consentement de l'Eglise orientale” 
avec l'Eglise catholique sur la doctrine et les pratiques 
religieuses et tout spécialement sur la transsubtantiation, au 
centre de la controverse. Toute une batterie de témoins et 
d’arguments sont disposés pour contrebalancer ou renverser 
ceux de l’adversaire calviniste. Claude ne se tint pas pour 
battu et répliqua encore, en 1670 (rééd. 1671 et 1672). 
Arnaud voulait avoir le dernier mot. Il lui fallait une preuve 


9. J. Claude, Réponse aux deux traités intitulés ”’La perpétuité de la foy de 
l'Eglise catholique touchant l’eucharistie”, Genève, 1665 ; 7e éd. 1668. 

10. . cit., 2° éd. 1666, p. 695-699 (3e partie, ch. VIII). 

11. Id., p. 702. 
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décisive qui pourrait annuler définitivement l’impact de la 
confession de foi de Lukaris.Æl poussa donc à la convocation, 
en 1672, du synode des Églises d'Orient à Jérusalem, lequel 
publia six décrets sous le titre Bouclier de l’orthodoxie… 
contre les hérétiques calvinistes qui prétendent faussement 
que l’Église d'Orient professe les mêmes dogmes qu'eux sur 
Dieu et les choses divines. On y lisait la contestation de 
l’authenticité de la confession de Lukaris et la proclamation 
d’une sorte de contre-confession rédigée par le patriarche de 
Jérusalem, Dosithée. Une traduction partielle de ce concile 
de Jérusalem par l’abbé Eusèbe Renaudot parut en annexe 
dans une édition augmentée de La Perpétuité de la foy en 
1674 et à nouveau dans une édition de 1702-1704 12. D’autres 
théologiens catholiques — dont le célèbre Richard Simon 5 
— en firent aussi bon usage. Pour les réformés, le choc fut 
rude. Leur réponse se fit attendre. 


La réponse ne vint pas de Claude, lassé et requis par 
d’autres controverses. Elle vint, en 1708 seulement, d’un 
ancien prêtre, docteur en droit canon, devenu pasteur et 
réfugié à La Haye : Jean Aymon (plus connu pour son 
édition des synodes nationaux des Églises réformées, 1710). 
Rat de bibliothèque — accusé d’ailleurs d’avoir commis au 
passage quelques larcins et supercheries, toujours pour la 
bonne cause — il avait la passion de la controverse, le goût 
de l’enquête historique, de la critique de textes et de la 
procédure juridique. Il mit ainsi au jour un gros in-4 de 528 
pages, les Monuments authentiques de la religion des 
Grecs. Dans ces “monuments authentiques“, une place 
centrale revient à la confession de foi de Lukaris qu’ Aymon 
confirme par une série de lettres du patriarche 4. Quant au 
concile de Jérusalem de 1672, sur lequel fait fond la Perpé- 
tuité de la foy catholique, Aymon le disqualifie comme un 
montage politique des papistes, et l’assimile aux “fausses 
Décrétales des évêques de Rome” 4. Le savant docteur en 
droit canon entend faire la preuve qu'il s’agit bien d’un 
document truqué, en utilisant la méthode de la critique 
historique et en produisant des “pièces authentiques” qui le 


12. Aymon en publia aussi la traduction, truffée de ses propres commentaires 
(op. cit., p. 259-319). 2 

13. fÉsioire critique de la créance et des coutumes des nations du Levant, 
Francfort, 1684, VI-231 p. 2e éd., Trévoux, 1711. 

14. Op. cit., Dissertation préliminaire, p. 25 et p. 261s. 
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contredisent. Ainsi — écrit-il — “il ne nous sera pas... 
difficile de faire voir qu’il y a des Grecs non latinisez qui sont 
encore maintenant dans les sentimens de nos Eglises protes- 
tantes sur la matière des sacremens, comme plusieurs de 
leurs prédécesseurs y ont été depuis le commencement du 
christianisme jusqu’à ce qu’ils ont eu le malheur d’être 
infectez par les superstitions de la communion idolâtre de 
PEglise latine” 15. 

Focalisé depuis 1661 sur l’eucharistie 16 — point névralgi- 
que de la controverse entre réformés et catholiques — le 
débat concernant la théologie grecque ne s’est pas limité à ce 
seul aspect. En republiant la confession de foi de Lukaris 
avec sa traduction française, sous le titre, osé, de Confession 
de foi des Eglises grecques orientales, et en commentant 
article par article la confession contraire de Dosithée, 
Aymon s’est attaché à mettre en évidence la concordance 
presque parfaite des théologies réformée et grecque — du 
moins celle des Grecs “authentiques”, “non latinisés”. 


Sans prendre appui sur la confession de Lukaris, qui était 
alors un document suspect, un autre théologien réformé du 
Refuge, Jacques Basnage, a fait en 1690 un inventaire plus 
modeste des similitudes théologiques entre Grecs et réfor- 
més. Dans son Histoire de la religion des Églises réformées, 
il entend démontrer que l’Église d'Orient était “plus pure”, 
ou en tout cas “beaucoup moins corrompue que l’Église 
latine”. Et d’énumérer comme preuve une série de lieux 
théologiques typiques d’un christianisme “réformé”. En tête, 
l’ecclésiologie de l’Église grecque : “Les Grecs n’étoyent pas 
soumis au Pape et ne recevoyent ni ses décrets ni ses lois ; ils 
ôtoyent à l’Église romaine son infaillibilité, sa suprématie et 
son autorité”. Suivent dans l’ordre : le rejet du Purgatoire, 
de la confession auriculaire et de la “plupart des autres 
traditions” ; le rejet de la transsubstantiation et de l’adora- 


15. Id. p. 27. 

16. Suite du feuilleton : Dès 1709, l'ouvrage d’Aymon fut réfuté par Eusèbe 
Renaudot (Défense de la Perpétuité de la foy contre les “Monumens authentiques 
des Grecs”...), qui donna deux ans après une nouvelle édition augmentée de la 
Perpétuité de la foy (1711, nouvelle éd. 1713). La controverse semblait épuisée. 
En 1718, Aymon fit réimprimer ses Monumens sous un autre titre, Lettres 
anecdotes de Cyrille Lucar.. et sa confession de foi, avec des remarques. 
Histoire de faire vendre un livre qui n’avait pas eu de succès — si l’on en croit 
Henri Bordier, le maître d'œuvre de la 2° édition de la France protestante t. I, 
1877, à l’article “Aymon”. Il semble en effet que les réformés se méfiaient un peu 
du personnage qui traînait après lui une réputation d’agent double. 
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tion de l’eucharistie. La question des images était plus 
délicate : “On dira que la vénération des Grecs pour les 
images était grande, mais ils n’obligeoient personne à les 
adorer avec eux et l’on voyoit souvent les images à l’entrée 
des temples, sans couleurs et sans ornements, devant les- 
quelles on se contentoit pour tout culte d’allumer des chan- 
delles” 17. 


L’argumentation historique 


Indépendamment de similitudes théologiques, l’Église 
grecque intéressait les réformés par le fait même de son 
existence historique : c'était un argument dans leur débat 
ecclésiologique avec l’Église romaine. On le trouve déve- 
loppé chez Jean Aymon, et avant lui chez Basnage dont 
l'Histoire déjà citée devait “servir de réponse à l’Histoire des 
variations des Églises protestantes” de Bossuet. Où était 
donc la vraie Église du Christ avant la Réforme ? demandait 
l'évêque de Meaux aux protestants, lesquels prétendaient 
que l’Église romaine corrompue n’était pas l’Église du 
Christ. Et Basnage de rétorquer : “Quand M. de Meaux 
nous auroit arraché cette longue suite de Vaudois, de 
Lollards, de Taborites et de Frères de Bohème, ce qu’il ne 
pourra jamais faire, nous ne laisserions pas de soutenir avec 
raison qu'il y a toujours eu des fidèles dans le monde, par le 
moyen desquels l’Église subsistoit, puisque les sociétez 
d'Orient étoyent beaucoup plus pures...” 18, comparées à 
l'Église romaine. 


Pureté — relative — que le ministre calviniste reconnaît 
sur le plan doctrinal : c’est l’occasion du dénombrement des 
lieux théologiques communs aux Grecs et aux réformés — et 
sur le plan éthique : en Orient, “mille hermites dans les 
déserts qui ne participoyent pas à l’idôlatrie, se contentoyent 
d'olives séchées au soleil et d’un peu d’eau, pendant que les 
monastères d'Occident étoient autant d’aziles et de retraites 
de débauche” 1°. Pour Basnage, même si l’Église d'Orient 
n’est pas entièrement “pure”, elle a été, en attendant la 


L7e A cit., t. I, p. 354-355 (1x partie, ch. XI). 

18. Id. t. I, p. 356. Sur cet aspect de la controverse ecclésiologique, voir R. 
Voeltzel, Vraie et fausse Eglise selon les théologiens protestants français du 
XVII: siècle, P.U.F., 1956, p. 85-94. 

195. Id'CA p2357: 
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Réformation, un lieu favorable pour les élus de Dieu, en ne 
les contraignant pas à se corrompre par des pratiques et des 
croyances fausses : “C’est une grande différence qui se 
trouve entre l’Église grecque et la latine, l’une force les 
hommes à pratiquer tous ses cultes, qu’elle a pour cet effet 
autorisés par des lois solennelles ; l’autre moins impérieuse 
et souvent exposée à la persécution, donne plus de liberté, 
ainsi les élus peuvent y vivre sans peine et sans participer aux 
traditions humaines qui s’y sont établies” 20. C’est ainsi 
qu’elle a abrité pendant plusieurs siècles la vraie Église du 
Christ. 


En dehors de l’argument ecclésiologique, l’histoire de 
l'Église grecque semble importer à un autre titre à Basnage, 
qui en fait un miroir de l’histoire des Églises réformées. 
Retraçant l’histoire du Concile de Florence (1439) où fut 
conclue une union entre l’Église latine et l’Église d'Orient, 
l’auteur se moque de cet accord — limité — de théologiens 
plus ou moins soudoyés, et désavoués par le clergé comme 
par le peuble orthodoxe 21. Aux lecteurs français, cette 
histoire rappelait celle des projets d’union entre protestants 
et catholiques, dont Bossuet avait été l’un des ardents 
. promoteurs : le but était de ramener les réformés au bercail, 
sur la base d’un texte commun signé par des théologiens des 
deux confessions. Mêmes projets œcuméniques, mêmes 
méthodes, même échec. Basnage semble penser que les 
Églises réformées auraient gagné à “faire réflexion” sur 
l’expérience plus ancienne de l’Église d'Orient. Ce faisant, il 
suscite l’idée d’une similitude de destin entre ces Églises 
confrontées au même adversaire, en butte au même impéria- 
lisme. 


Après la belle époque de l’idylle lucarienne, la liaison 
gréco-réformée a ainsi revécu — passion inclue — dans la 
_ rhétorique des réformés français, mobilisée contre l’Église 
dominatrice. Puis elle s’est assoupie, en même temps que la 
controverse confessionnelle entre protestants et catholiques. 
Elle ne s’est pas éteinte. 


20. Id. t. I, p. 355. 
21. Id. t. II, p. 586-593 (4° partie, ch. XI). 
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SAINT GRÉGOIRE PALAMAS ET SON 
ACTUALITÉ AUJOURD'HUI 


par Boris BOBRINSKOY * 


1. Contexte historique du palamisme. 


Dans l’histoire de l’Église et de la pensée byzantines, la 
période entre le Concile de Constantinople de 1285 présidé 
par Saint Grégoire de Chypre et la mort de Saint Grégoire 
Palamas en 1359 représente l’époque où la pensée théologi- 
que atteignit à Byzance son expression la plus féconde et 
créatrice. 


Il est utile de situer la synthèse théologique et ecclésiale 
de Palamas dans ce contexte historique et de tenir compte 
des intuitions théologiques du patriarche Grégoire de Cons- 
tantinople, telles que le Tomos du Concile de 1285 les a 
formulées. 


De manière générale, les historiens (Obolensky, Clé- 
ment) s’accordent pour distinguer quatre positions essentiel- 
les qui caractérisent à la fois la pensée et la politique 
religieuse des byzantins en face des impératifs politiques et 
ecclésiastiques et des courants théologiques divergents entre 
le XIIIe et le XVe siècle : 

1) Les unionistes politiques, soucieux avant tout du salut 
de l’Empire, pris entre le marteau occidental (les latins, les 


normands, Rome) et l’enclume de l’Islam. Pour eux - Michel 
VIIL paléologue (+ 1282), Jean V (+ 1369), Jean VIII 


* Archiprêtre, Professeur de théologie dogmatique, à l’Institut de Théologie 
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(+ 1448) et le dernier basileus mort pendant l’assaut de la 
Ville en 1453, Constantin XI, - pour eux la survie de 
l'Empire, même rogné de nombreuses provinces d’Asie, 
d'Europe, des Balkans, cette survie valait bien quelques 
concessions théologiques en vue de la réunion des Églises et 
du soutien moral et politique de Rome. 


Si pour Olivier Clément, les Vêpres Siciliennes (1282) 
libèrent pour un temps l’Empire byzantin du danger occiden- 
tal 1, pour Dimitri Obolensky, “il est très probable qu’en 
signant l’acte d’union au Concile de Lyon (1274), l'empereur 
Michel VIII sauva son pays de la menace mortelle d’une 
nouvelle croisade contre la Ville Impériale par Charles 
d'Anjou, Roi de Sicile et de Naples. Michel VIII n’essayait 
pas de cacher à ses sujets qu’il obéissait à des considérations 
politiques” 2. 

2) Les traditionnalistes qui se bornaient à dénoncer avec 
intransigeance l’hérésie latine, en particulier les arsénites, 
partisans du patriarche Arsène, déposé en 1266, qui restè- 
rent séparés de l’Église officielle jusqu’en 1312. 


3) Les latinophiles qui comportent des représentants de 
l’humanisme byzantin étrangers à la tradition dogmatique de 
l'Église, dont quelques-uns de leurs représentants se réfugiè- 
rent en Occident pour contribuer à l’essor des lettres classi- 
ques. D’autre part, nous rencontrons chez une partie de 
l'élite intellectuelle de Constantinople un véritable engoue- 
ment pour la théologie d’Augustin et de Thomas d’Aquin 
dont les œuvres étaient enfin traduites en grec. L’humanisme 
byzantin se partage à l’époque des controverses palamites 
entre adversaires et partisans de Palamas. 


Parmi les partisans de Palamas, mentionnons le Grand 
Domestique, puis Empereur Jean Cantacuzène lui-même, 
devenu plus tard le moine Joasaph, ou son familier Nicolas 
Cabasilas. Ce dernier saura préserver la vision sacramentaire 
de Palamas et rappeler que la “Vie en Christ” peut être 
vécue en plénitude par tous les chrétiens dans les conditions 
les plus variées et ordinaires de leur existence dans le 


1. Olivier Clément, L’essor du christianisme oriental, Paris, 1964, p. 118. 
ae 291) Le Moyen Age, (coll. Nouvelle Histoire de l'Eglise, tome 2, Paris, 
D: : 
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monde. Cabasilas traversa quant à lui une période de pro- 
fond engouement envers la philosophie “extérieure”, la 
culture classique et même le rationalisme. Il lui fallut un 
long chemin pour se libérer du verbalisme oratoire et d’at- 
teindre à la pleine maturité spirituelle et théologique de ses 
grands écrits de mystique sacramentaire. 


Ce qui ne fut pour le jeune Cabasilas, ami des latinophiles 
Cydonès, qu’une tentation de jeunesse, apparut comme un 
obstacle insurmontable et une séduction fatale pour les 
artisans de la Renaissance humaniste qui s’amorce dès le 
XIVe s. Il est vrai que l’obscurantisme culturel, la fréquente 
intolérance et l’opposition farouche aux études profanes 
dont le monachisme byzantin le plus authentique n’a pas 
toujours su se libérer, non moins que le formalisme doctrinal 
et scolaire auquel la théologie byzantine officielle n’a pas 
toujours été étrangère, expliquent dans une certaine mesure 
la désacralisation et l’autonomie croissante de l’humanisme 
byzantin par rapport aux valeurs chrétiennes, par rapport à 
la vie de l’Église, par rapport au sens de la toute-présence de 
Dieu dans le déroulement de l’histoire. 


La grandeur de l’humaniste Nicolas Cabasilas (et de 
Grégoire Palamas lui-même certes) fut de proclamer le 
principe de la primauté absolue de l’action de Dieu dans le 
monde, mais aussi de réhabiliter le fait de la collaboration 
(synergie) plénière de l’homme, dans l’usage de toutes ses 
facultés et de son intelligence. Cabasilas ne reniera jamais 
totalement cet humanisme de sa jeunesse, ne le sacrifiera 
pas à une spiritualité monastique exclusive. 


Quant aux humanistes anti-palamites proprement dits, il 
faut mentionner le courant latinophile des frères Demetrios 
et Prochoros Cydonès qui traduisirent en grec les Sommes 
de Thomas d’Aquin et embrassèrent finalement la foi latine. 
Leur désir d’union était sincère et désintéressé. Si le pala- 
misme était désormais étranger à leurs catégories théologi- 
ques thomistes, par ailleurs, la concordance entre les doctri- 
nes latine et grecque sur le problème de la procession du 
Saint-Esprit ne présentait pas à leurs yeux d’obstacles 
majeurs. 


4) C’est dans ce contexte politique, ecclésiastique et 
doctrinal qu’il faut situer le mouvement hésychaste dont 
Saint Grégoire Palamas est l’un des représentants les plus 
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éminents. On peut brièvement définir la doctrine hésychaste 
pré-palamite comme une théorie et une méthode pratique 
de la prière contemplative dont le but est d’atteindre à la 
maîtrise des passions et d’arriver par la purification des sens 
à la quiétude (hésychia), ou repos spirituel. Cette doctrine 
était enracinée dans les plus anciennes traditions du mona- 
chisme oriental, dont les représentants les plus connus sont 
St (ou Ps.) Macaire, Dorothée de Gaza, Saint Jean Clima- 
que, Isaac le Syrien. 


Cette recherche de silence intérieur s’allie traditionnelle- 
ment à l’invocation incessante du Nom de Jésus et à la 
descente de cette prière de Jésus dans le cœur. Cette 
méthode spirituelle peut revêtir, dans le cadre d’une direc- 
tion spirituelle appropriée, une certaine technicité de régula- 
tion de la respiration, de position du corps, favorables à 
l’attention et au silence intérieur et à la descente de la prière 
de Jésus dans le cœur. 


Au XIVe s., la doctrine et la pratique hésychaste de la 
prière étaient largement diffusées dans le monde byzantin et 
après le concile palamite de 1351, elle se répandra dans les 
pays slaves et en Roumanie. A la suite de Saint Syméon le 
Nouveau Théologien, le chantre de l’expérience spirituelle, 
le premier grand docteur de l’hésychasme sera Saint Gré- 
goire le Sinaïte (+ 1346), dont l’influence sur Palamas, de 
pair avec celle de Théolepte de Philadelphie, fut détermi- 
nante. 


Tournons-nous maintenant vers Saint Grégoire Palamas, 
archevêque de Thessalonique. Je ne puis toucher ici à tous 
les aspects de sa pensée, à son rôle social et philanthropique, 
à ses vues équilibrées sur le dialogue d’union avec Rome et 
sur la primauté de Pierre à. 


2. Saint Grégoire Palamas et le conflit hésychaste. 


Né en 1296, moine athonite, Grégoire Palamas devient 
malgré lui le porte-parole de la tradition hésychaste, lors des 
conflits inaugurés par le philosophe calabrais Barlaam et qui 


: # Jean Meyendorff, Introduction à l'étude de Grégoire Palamas, Paris, 1959, 
p- 313. | 
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dureront au-delà même de la mort de Grégoire Palamas en 
1359. 


Venu commenter à Constantinople les écrits de l’Aréopa- 
gite, Barlaam fit un bref séjour à l’Athos au terme duquel il 
tourna en ridicule l’enseignement des spirituels athonites sur 
la prière et sur la participation du corps à la recherche de la 
quiétude intérieure, ironisant sur l’affirmation des hésychas- 
tes que la lumière divine pouvait devenir l’objet de la vision 
humaine par les sens corporels purifiés et sanctifiés. De 
manière générale, Barlaam se fondait sur les écrits de 
lAréopagite pour enseigner la totale transcendance de Dieu 
par rapport à la connaissance et à la vision humaines. Par 
conséquent, tant le langage théologique que l’expérience 
spirituelle ne peuvent traverser le mur de l’inconnaissance 
divine. La lumière thaborique n’était pour Barlaam qu’un 
phénomène créé, d’ordre atmosphérique. 

L’ironie acerbe de Barlaam contre ceux qu’il appelait les 
“omphalopsyques” (ceux qui regardent leur nombril) dressa 
contre lui le monachisme athonite unanime, en tant que 
conscience spirituelle de l’Église et porte-parole de sa tradi- 
tion doctrinale. A cette époque, Grégoire Palamas composa 
ses neuf Traités à la défense des saints hésychastes, une 
véritable somme de la tradition spirituelle byzantine “. Il fut 
aussi certainement l’auteur principal du Tome Hagiorétique, 
signé par les higoumènes des monastères athonites et conte- 
nant un bref exposé des fondements de la doctrine hésy- 
chaste, en tant que foi de l’Église Orthodoxe 5. 


3. La synthèse palamite. 


L’enseignement de Saint Grégoire Palamas représente 
un véritable progrès de la réflexion théologique par rapport 
à ses prédécesseurs. Il constitue une synthèse de la théologie 
et de la mystique. D’une part il reprend la doctrine trinitaire 
des cappadociens et de Saint Cyrille d'Alexandrie sur l’es- 
sence incompréhensible de Dieu et les attributs-énergies par 
lesquelles Dieu se révèle et agit dans le monde. 


4. Ed. et trad. franç. J. Meyendorff, La Défense des saint hésychastes, 2 vol. 
Louvain, 1959. 

5. Trad. française, de la Philocalie de Nicodème l’Hagiorite, fasc. 10, Belle- 
fontaine (sous presse). 
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Par ailleurs il reprend la doctrine des énergies appliquée ! 
par Maxime le Confesseur et Jean Damascène à la christolo- 
gie, et en particulier à la communication de la gloire divine à 
la nature humaine du Christ, dans l’unité hypostatique du 
Verbe Incarné. 


Enfin il affirme le caractère expérimental et existentiel 
de la connaissance et de la vision de Dieu, en tant que réalité 
eschatologique du Royaume, anticipée dans l’aujourd’hui 
sacramentel de l’Église, à travers l’illumination par la grâce 
du Saint-Esprit de nos sens psycho-somatiques, eux-mêmes 
purifiés et sanctifiés. 

C’est dans ce cadre que Palamas approfondit la distinc- 
tion classique entre l’essence et les énergies. Selon son 
essence, Dieu est totalement inconnaissable et imparticipa- 
ble. Selon ses énergies ou opérations incréées à la fois unes 
et multiples, Dieu se révèle et se communique. Cette concep- 
tion des énergies divines incréées ne veut introduire ni 
multiplicité ni division dans l’être trinitaire divin, de même 
que les hypostases trinitaires n’impliquent aucune multipli- 
cité numérique en Dieu. Mais ces énergies constituent la 
modalité de l’“économie trinitaire”, c’est-à-dire de la révéla- 
tion et de la communication de Dieu aux hommes. 


Dans les étapes ultérieures du conflit qui opposera Pala- 
mas aux conservateurs byzantins et aux latinophiles (le 
théologien Grégoire Akindynos et l'historien Nicéphore 
Grégoras), Palamas insistera sur le fait que ces énergies ne 
sont pas “en dehors” de Dieu, qu’elles sont des manifesta- 
tions de son amour et de sa sagesse trinitaires et que par 
conséquent ce sont des énergies divines et divinisantes, donc 
incréées. 

Palamas privilégiera particulièrement la doctrine de la 
lumière et enseignera que l’homme devient capable de 
contempler la lumière incréée, à l’exemple des apôtres au 
Thabor, d’où le terme de “lumière thaborique” pour définir 
l’énergie incréée de la lumière. 


4. L’antipalamisme ancien et moderne. 


Il faut dire quelques mots ici de la réaction antipalamite 
tant du vivant de Palamas que dans la scolastique thomiste 
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postmédiévale et moderne (Petau, Guichardan, Jugie, Le 
Guillou, etc.). Selon Vladimir Lossky la question de la 
vision de Dieu se pose pour les adversaires de l’hésychasme 
dans le plan intellectuel : c’est une gnose, une connaissance. 
Pour Grégoire Palamas et toute la tradition hésychaste, elle 
est inséparable de la déification et touche à la question de 
la possibilité de communier réellement avec Dieu. Palamas 
maintient les deux termes de l’antinomie : Dieu est à la 
fois imparticipable et participable. Cela dicte sa distinction 
réelle, mais non séparative, entre l’essence et les énergies. 
C’est au moyen d’une conception philosophique de la simpli- 
cité de l’essence divine que les détracteurs de Grégoire 
Palamas affirmaient l'identité parfaite de l’essence et des 
énergie en Dieu. Toute opération distincte de l’essence ne 
peut être qu’un effet créé de l’essence divine €. 


Aünsi, pour Nicéphore Grégoras, la lumière du Thabor 
fut un symbole matériel, une figure, rien de plus. En face de 
cette négation, Palamas affirmera que la lumière divine s’est 
concentrée dans le Dieu-Homme en qui la divinité habitait 
corporellement et il fut donné aux apôtres de la percevoir 
par une transmutation de leurs sens naturels. Désormais 
cette vision est réelle dans l’expérience des Saints, par 
anticipation du Royaume. 


5. Le palamisme n’est pas tout Palamas. 


Il serait inexact de vouloir limiter la théologie vivante et 
créatrice du XIVe s. à la profession dogmatique de la 
doctrine palamite sur l’essence et les énergies incréées. Le 
but primordial de toute l’activité pastorale de Palamas fut de 
préserver, sans confusion, mais aussi sans séparation les 
deux pôles de la théologie chrétienne du salut : 1) transcen- 
dance absolue de l’être divin, 2) possibilité effective et non 
seulement métaphorique pour le chrétien de participer à la 
plénitude de la vie divine et des dons du Saint-Esprit dans 
leur plus grande intensité, culminant dans la transformation 
et la déification du composé humain total (esprit, âme, 
intelligence, corps) par les énergies déifiantes de la Trinité. 


6. Vladimir Lossky, La Vision de Dieu, Neuchâtel et Paris, 1962, p. 131. 
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Palamas ne fut pas seulement un moine austère, un 
hésychaste confiné aux rigueurs de la solitude athonite, ou 
un polémiste infatigable rompu aux joutes et pièges de la 
dialectique. Dans la dernière phase de sa vie, dès son 
accession au siège archi-épiscopal de Thessalonique, ses 
qualités pastorales se manifestent au grand jour. Il se consa- 
cre à la prédication et à l’enseignement des fondements de la 
foi et de la piété. A l’exception des deux homélies sur la 
Transfiguration, Palamas n’aborde nulle part dans ses homé- 
lies la controverse sur les énergies divines. Il transmet à ses 
ouailles dans ses prédications presque quotidiennes l’essen- 
tiel de la foi chrétienne, le mystère insondable de l’Incarna- 
tion et du salut, la participation réelle au salut et à la vie 
divine par les sacrements et par l’usage de tous les moyens 
de sanctification de l’Église. 


“Ce n’est donc pas, écrit le P. Jean Meyendorff, en 
dehors de l’Église que les hésychastes puisaient leur mysti- 
que du Nom de Jésus et leur anthropologie, mais dans la 
tradition ecclésiale prise comme un tout... Rien ne montre 
mieux que l’homéliaire de Palamas jusqu’à quel point la 
poignée d’intellectuels raffinés qui continuèrent après 1351 à 
s'opposer au palamisme était plus éloignée que le docteur 
hésychaste des réalités quotidiennes et des sentiments pro- 
fonds de la piété populaire de l’Église byzantine” 7. 


6. La pneumatologie des deux Grégoire. 


Il faut préciser également que Palamas a repris dans sa 
doctrine des énergies incréées la pensée de Saint Grégoire 
de Chypre, devenu patriarche de Constantinople après le 
concile de Lyon, entre 1283 et 1289. Dans le conflit latino- 
grec du Filioque, Grégoire de Chypre recherchaït déjà une 
position non pas de compromis, mais de dépassement d’une 
controverse figée, voire stérile, en affirmant le principe 
d’une manifestation, ou rayonnement éternel de l’Esprit par 
le Fils, sans que toutefois l'Esprit reçoive de Lui son origine 
hypostatique. Mécompris par les byzantins de son époque, 
Grégoire de Chypre anticipe et prépare les intuitions du 


7. J. Meyendorff, Introduction. pp. 396-397. 
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palamisme et introduit un moyen terme entre les deux 
domaines totalement dissociés par Saint Phottius au IXe 
siècle, celui de la procession hypostatique éternelle de l’Es- 
prit a Patre solo, et celui de sa mission temporelle du Père et 
du Fils dans le monde : rayonnement éternel de l’Esprit- 
Saint qui repose sur le Fils et qui en est la gloire. 


A son tour Palamas n’hésitera pas à appliquer à l'Esprit 
et au Fils le terme d’Energie par laquelle la Grâce paternelle 
est communiquée à la créature. Cette grâce étant par nature 
éternelle, incréée, et donc tri-hypostatique, il s’ensuit que ce 
Don trinitaire ou Lumière incréée est un rayonnement 
éternel de l’Ésprit du Père par le Fils (et pourquoi pas du 
Fils ?, dira Palamas). 


Dans ses deux Traités Apodictiques sur la procession du 
Saint-Esprit du Père seul 8, Palamas distinguait utilement : 
1) la Personne du Saint-Esprit, qui procède du Père seul et 
qui repose sur le Fils de toute éternité, et 2) le don trinitaire 
de la Grâce incréée qu’il appelait aussi “Esprit-Saint”, qui 
provient intemporellement du Père par le Fils (“et pourquoi 
pas du Fils ?”). Palamas n’est pas allé plus loin dans sa 
réflexion créatrice, mais il a indiqué des pistes fécondes qui 
nous inspirent aujourd’hui ©. 


7. Pénétration du palamisme. 


L'Église byzantine a canonisé tant Palamas que sa doc- 
trine, mais elle n’a su l’assimiler à temps pour le dernier 
débat théologique Orient-Occident avant la chute de Cons- 
tantinople au Concile de Ferrare-Florence. “Ce fut peut-être 
un malheur, écrit D. Obolensky, que l’enseignement de 
Grégoire Palamas n’ait pas été plus soigneusement discuté 
au Concile de Florence” 10. Le Second Dimanche de Carême 
fut dédié à la mémoire de Saint Grégoire Palamas, mais ce 
n’est qu’à partir du XVIIIe siècle, que ses œuvres furent 
éditées, d’abord en partie dans la Philocalie de Macaire 


8. Ed. B. Bobrinskoy, in P. Chrestou, Œuvres complètes de Saint Grégoire 
Palamas (en grec), Thessalonique, vol. 1, 1962. 

9. OI. Clément, Byzance et le christianisme, Paris, 1964, pp. 46-47 et 
B. Bobrinskoy, Le Dre de la Trinité, Paris, 1986, pp. 292-293. 
10. Op. cit. p. 393. 
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Notaras et de Nicodème l’Hagiorite, puis de manière plus 
systématique de nos jours, de pair avec des travaux de 
grande valeur (Papamikhail, Krivosheine, Kern, Lossky, 
Meyendorff). Peu à peu, le palamisme pénètre dans l’ensei- 
gnement officiel et scolaire de l’Église Orthodoxe qui y 
reconnaît sa foi traditionnelle. 


8. L'actualité de Saint-Grégoire Palamas. 


1) Son caractère biblique est prépondérant. Cela 
concerne en particulier la place du corps dans la prière et la 
sanctification, le thème et l’expérience de la lumière divine, 
la doctrine des énergies comme modes de participation à la 
vie divine. 

2) Le thème patristique de la divinisation, c’est-à-dire du 
maximalisme du salut dans une expérience du Royaume 
eschatologique inauguré dans le hic et nunc (ici et mainte- 
nant) de l’Église. , 

3) La distinction féconde entre Esprit hypostatique et 
Esprit, grâce trinitaire. Nous touchons ici à l’une des particu- 
larités de la pneumatologie chrétienne, de ne pas se laisser 
enfermer dans des catégories conceptuelles trop tranchées : 
L’Esprit-Saint est Don du Père et du Fils (Saint Hilaire, 
Saint Augustin), mais il est aussi Don de Lui-même. Il est 
Don, mais il est aussi Donateur du Père et du Fils dont il 
réalise la présence en nos cœurs. Ici certes, nous dépassons 
Palamas, mais ses intuitions nous le permettent. 


4) J'ai souligné le caractère ecclésial de la synthèse 
palamite. Saint Grégoire Palamas fut archevêque de Thessa- 
lonique durant la dernière période de sa vie et cette période 
fut marquée en particulier par une œuvre homilétique très 
importante, où il reprend les thèmes centraux de son par- 
cours spirituel en les présentant au niveau du peuple de 
Dieu : prière perpétuelle dans ses homélies sur la Mère de 
Dieu, vision thaborique dans ses homélies sur la Transfigura- 
tion, doctrine de la communion et de l’union eucharistique 
et sacramentelle. 


Saint Grégoire Palamas apparaît ainsi comme le repré- 
sentant de ce que le P. J. Meyendorff a appelé une mystique 
obligatoire qu’il oppose à la voie mystique des élus telle que 
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cette notion s’est développée dans l'Occident post-médiéval. 
Le lien de l’expérience hésychaste avec la vie et les destinées 
de l’Église Orthodoxe sera décisif pour la survie de l’Ortho- 
doxie sous le joug ottoman et dans sa “captivité babylo- 
nienne” occidentale qui s’ensuivit. 


Le renouveau “philocalique” des XVIII: et XIXE siècle 
dans les Balkans et en Russie renforcera cette “sortie” de 
l’hésychasme en dehors des clôtures monastiques pour ense- 
mencer la vie de l’Église et pour en assurer le témoignage et 
le rayonnement dans le monde. 


Le caractère traditionnel du palamisme explique qu’il est 
actuellement “reçu” dans l’Orthodoxie comme l’expression 
la plus profonde et vivante de sa foi. Il a contribué au 
renouveau spirituel et monastique dans les pays slaves et les 
Balkans depuis le XIVe siècle déjà (Saint Cyprien de Kiev, 
Saint Alexis de Moscou, Saint Serge de Radonège, Saint 
André Roublev, Saint Nil de la Sora, Saint Maxime le Grec, 
Saint Nicodème, réorganisateur du monachisme roumain au 
XIV: siècle). Le palamisme demeure au cœur du renouveau 
spirituel et de la création théologique dans l’Orthodoxie 
aujourd’hui. 
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L'EXPÉRIENCE DE L'ESPRIT 
D'APRÈS SAINT SYMÉON 
LE NOUVEAU THÉOLOGIEN : 
LE POINT DE VUE D'UN THÉLOGIEN 
RÉFORMÉ 


par Camille IZARD * 


Pourquoi ce choix ? J’y vois trois raisons. D’abord signi- 
fier une communion de cœur ou d’esprit, comme vous 
voulez, en attendant dans l’espérance une communion doc- 
trinale encore incertaine à vue humaine. Ensuite sensibiliser, 
si nécessaire, le public protestant ; l’ouvrir peut-être à une 
dimension spirituelle qu’il ignore ou qu’il comprend mal. 
Enfin, et ce n’est pas la moindre, j'aime Syméon le Nouveau 
Théologien qui, je l'avoue, fait partie de mon arsenal “théo- 
logique et thérapeutique”. Et puis, juste retour des choses, 
je devais bien cela au P. Boris Bobrinskoy qui, il y a des 
années, m'a fait découvrir, non seulement Saint Syméon 
mais aussi Nicolas Cabasilas et Grégoire Palamas parmi 
d’autres. 


Saint Syméon le Nouveau Théologien a vécu aux X°- 
XIe siècles dans le monde byzantin. Né en Galatie (Asie 
Mineure) en 949, il appartient à la noblesse qui gravite 


* Professeur associé de Théologie systématique et Histoire de la spiritualité, à 
l’Institut Protestant de Théologie — Paris. Le texte proposé ici n’est que la reprise 
d’une intervention orale ; j'en ai donc conservé le style sans additions ou 
références techniques. Le lecteur intéressé pourra aborder directement l’étude de 
Syméon le Nouveau Théologien à part de son œuvre publiée au Cerf dans la 
collection des “Sources chrétiennes” et notamment par les Catéchèses (le n° 96 des 
S.c. qui contient les catéchèses I à V comporte une substantielle et lumineuse 
introduction de Mgr Basile Krivochéine). 
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autour de la puissance impériale... Jeune homme de fière 
allure mais de santé délicate, sans doute un peu inquiet, très 
tôt il semble avoir ressenti sinon l’urgence du moins le 
besoin d’un conseiller, d’un guide spirituel. Il fait la connais- 
sance d’un certain Siméon, un moine déjà âgé du Studion, 
un grand monastère de Constantinople. Cet homme va 
devenir et rester son “Père Spirituel” à travers toutes les 
vicissitudes de la vie. Le jeune Syméon prend contact avec la 
littérature des Pères et surtout, il prie. Il prie et ses prières 
vont en se prolongeant. Il prie et voici que ses prières sont 
accompagnées de larmes et d’une sorte de vision ou plutôt 
d’une expérience ; expérience d’une lumière jusque là incon- 
nue. Peut-être faut-il déjà songer au Prologue de l'Évangile 
de Jean. Cette première expérience — il y en aura d’autres 
— est suivie d’une longue période de dégoût, de ténèbres 
spirituelles : six ans, sept ans de relâchement moral après un 
retour à la vie mondaine de la cour impériale. Puis, avec le 
surgissement inattendu de la même lumière qui l’avait envahi 
des années plus tôt, Syméon est saisi par une nouvelle 
expérience encore plus profonde. Il est bouleversé par cette 
rencontre, car c’en est une ! Il décide alors d’entrer au 
Studion pour y rejoindre à vingt-sept ans, Siméon dit le 
pieux. 

_ Une fois au monastère, très vite, il surprend tout le 
monde en raison de l’attachement inconditionnel qu’il mani- 
feste publiquement à Siméon le pieux ; pressé de rompre ces 
liens jugés scandaleux, il refuse et, bien entendu, il est 
expulsé. Il se rend alors au monastère Saint-Mamas où il fait 
profession et accède à la prêtrise. A trente et un an il est 
Higoumène de Saint-Mamas. Sa renommée s'étend rapide- 
ment du fait de la Sainteté de sa vie, de sa sagesse, de son 
enseignement. Intransigeant avec les valeurs évangéliques, 
il a des adversaires ; mais malgré divers conflits internes plus 
ou moins graves, il tient bon. C’est ainsi qu’il conservera ses 
fonctions d’higoumène une dizaine d’années avant d’être 
conduit à démissionner vers 1005. Exilé, il reconstruira le 
petit monastère de Sainte-Marine édifié sur la rive asiatique 
du Bosphore, pour mourir en 1022. Quelques mots pour 
situer sa personnalité ; l’époque, le milieu spirituel sont plus 
ou moins influencés par Macaire. On sait qu’il a beaucoup 
lu, entre autres Isaac le syrien... Mais le plus remarquable 
c’est qu’il est possible d’approcher à travers ses écrits théolo- 
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giques, ses hymnes et surtout ses catéchèses, sa personnalité 
profonde et le sens de son expérience qui est de l’ordre du 
divin... Ainsi, les catéchèses seize et vingt-deux renvoient à 
deux époques de sa vie : Syméon-Georges encore jeune laïc 
d’une part et Syméon déjà engagé dans la vie monastique 
d’autre part. On observe — fait classique en phénoménolo- 
gie de la mystique générale — l’irruption subite de l’expé- 
rience mais aussi le fait plus caché que constitue l’aspect 
fruitif, unifiant de celle-ci qui, à l’évidence, fonde à chaque 
renouvellement l’origine d’un développement nouveau, tou- 
jours plus intériorisé des valeurs spirituelles, évangéliques. 
christiques… J’attire au passage votre attention sur l’impor- 
tance de ce diagnostic diffférentiel pour discerner l’extase 
proprement pathologique manifestée par certains paranoïa- 
ques ou schizophrènes de la véritable expérience du divin 
sous la motion de la “grâce spéciale”. 


Il y a chez lui un autre élément d'importance. Cette 
expérience, ce sentiment de la proximité du Tout-Autre qui 
est rencontre, présence du Christ dans cette lumière singu- 
lière et gratifiante qui n’est pas, pour la théologie orthodoxe, 
sans évoquer la lumière thaborique, cette expérience, dis-je, 

n’est pas à situer dans le champ de l’imaginaire mais au plan 
de la conscience claire... On rencontre des situations analo- 
gues — je ne dis pas : identiques — par exemple chez 
Thérèse d’Avila voire chez Ignace de Loyola notamment 
lors de sa célèbre vision au bord du Cardoner. Mais il me 
semble que chez Saint Syméon il y a une caractéristique qui 
touche à la spécificité ; c’est son insistance, sa précision, sa 
fermeté lorsqu'il médite le rôle du Père spirituel quant au 
cheminement dans l’Esprit-Saint, quant au surgissement de 
l'expérience elle-même. A ce propos, la 16° catéchèse est 
sans équivoque : la vision de lumière qui le saisit est mise en 
rapport direct, oserai-je dire, avec la prière de son Père 
spirituel. On rencontre quelque chose de comparable, me 
semble-t-il, dans l’expérience de la vision de Motovilov 
exhorté, embrassé par un Saint-Séraphim de Sarov transfi- 
guré.. Par ailleurs, pour ce qui concerne l’épreuve de la 
vérité et donc de l’origine de la vision qui enveloppe et 
sous-tend les dons de l’Esprit-Saint, Syméon met en valeur 
quatre éléments qui apparaissent comme autant de “pierres 
de touche” : conscience sans complaisance mais aussi non 
morbide, non culpabilisante à l’excès du péché ; joie qui 
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découle de la certitude de n’être plus esclave de celui-ci ; 
oubli ou relativisation des contingences humaines ; peine ou 
tristesse selon Dieu qu’entraîne la fin, l’évanescence de 
l'expérience. 

En effet, le désir du désir de l’amour divin, reçu et non 
acquis, devra encore et encore être discerné, purifié, décodé 
pour être comme il le dit dans son style particulier : “digne 
de la lumière” ; et c’est à un moment singulier que vont 
sourdre les larmes. Prière, désir et larmes sont à la fois des 
préalables et des constituants fondamentaux de l’expérience 
elle-même... 


L’Esprit-Saint, non seulement affleure mais imprègne, 
irradie toute la démarche, toute l’œuvre de Saint Syméon ; 
c’est le “tout Saint-Esprit”, le panagion pneuma !Il ne s’agit 
jamais d’une opération purement intellectuelle mais de la 
prise de conscience d’une Présence activante, transfor- 
mante.. Jamais la lucidité discernante du sujet n’est compro- 
mise, diluée, quoiqu'il ne s’agisse plus de la lucidité raison- 
nante habituelle. Pour désigner l’Esprit-Saint, Syméon uti- 
lise pleinement les Écritures mais il sait aussi faire preuve de 
créativité ; si, tout “naturellement”, le Saint-Esprit est “feu” 
et “eau vivifiante”, il est aussi la “Bouche de Dieu”, “l'Esprit 
du Christ”, “Le sceau du Christ”. Il y a chez lui — je pense 
par exemple aux catéchèses 20, 28 et 34 — toute une 
dynamique de la foi expérimentée dans l’Esprit-Saint qui 
s'achève au sein d’une expérience-limite vécue et décrite 
dans la plus pure transparence de son être au monde. 


J’aborderai maintenant le problème des “larmes” si pré- 
sentes dans sa vie et dans son enseignement ; de ces larmes 
qui sont, pour beaucoup, incompréhensibles aujourd’hui. La 
4 catéchèse est ici très importante : “Sur le repentir et la 
componction”.. Le début est surprenant, capital dans son 
évocation du Père spirituel, à savoir de Saint Siméon le 
pieux, le studite. Je cite : “Pères et frères, vous lisez ses 
écrits divinement inspirés. écrits qu’il a mis au jour sous la 
motion de l’Esprit divin — entre autres pratiques... en voici 
une que, de la façon la plus nette, comme il l’avait observée 
inviolablement toute sa vie, il écrivit et enseigna en ces 
termes : “Frère ne communie jamais sans larmes”. Ce qu’en- 
tendant, les auditeurs — et ils étaient nombreux, pas seule- 
ment laïcs mais aussi moines des plus renommés... étonnés 
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de cette parole, se dirent en se regardant l’un l’autre, avec 
une sorte de demi-sourire, unanimement et d’une seule 
voix : “Alors nous ne communierons jamais plus et nous 
resterons tous privés de communion !” En les entendant, 
moi, pauvre misérable, transpercé de douleur je pleurai 
amèrement.. Celui dont la grande affaire ne serait pas 
chaque jour et chaque nuit, de pleurer devant le Christ-Dieu, 
ne saurait davantage, le jour où il veut participer aux divins 
mystères, arriver si peu que ce soit. à s’affliger ou à pleurer 
selon Dieu et à faire couler ses larmes... S'ils avaient souci 
du repentir, ils n’auraient jamais dit : “C’est impossible !”. 
Dans sa 2° catéchèse, il décrira ces larmes comme “jaillis- 
sement de l’illumination divine”, vectrices de la “consola- 
tion”, capables de laver sprirituellement l’âme de la faute : 
“Je répète les même mots”, dit-il, “oui, là où est l’abondance 
des larmes, frères, avec la connaissance véritable, là aussi 
éclate la lumière divine. Mais là où est l’éclat de la lumière, 
là est la profusion de tous les biens et le sceau de l’Esprit- 
Saint, implanté dans le cœur, qui produit tous les fruits de la 
vie”. C’est dans la pauvreté spirituelle et l’humilité que 
Syméon trouve ce qu’il appelle : “laffliction pleine de 
joie”. “là où se trouve dit-il encore, le flot des larmes qui 
purifient l’âme et la rendent à la perfection toute lumi- 
neuse”. La componction, c’est-à-dire le profond regret 
d’avoir offensé Dieu, de ne pas avoir répondu à son amour, 
est pour lui “mère et reine” des vertus ; elle est un “feu 
divin”, une ”source jaillissante”.. Et les larmes qui en 
jaillissent, introduisent plus avant dans ce qu’il nommera 
dans sa 9 catéchèse : “La consolation de l'Esprit divin” ou 


encore : la “familiarité” de Dieu. 
Il ne faudrait pas occulter et encore moins édulcorer à 


partir de cette rapide évocation de quelques catéchèses, le 
climat ascétique dans lequel elles ont été vécues avant d’être 
enseignées. Ces “larmes spirituelles”, certes, sont un don de 
Dieu ; il n’en reste pas moins que la componction résulte de 
la coopération de l’homme à la grâce divine. Il s’ensuit qu’il 
ne s’agit pas pour Syméon d’un phénomène extraordinaire ; 
l’obstacle, c’est la sécheresse du cœur qu’entraîne une vie 
non conforme à l'Évangile, à ses exigences, quel que soit 
l’état de vie choisi. La qualité de moine n’est pas un 
préalable. L'expérience de Saint Syméon me paraît tout à 
fait correspondre à une expérience non seulement ecclésiale 
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mais aussi et surtout à une expérience existentiale de l’Es- 
prit-Saint au cœur du monde, ce qui n’est pas contradictoire. 
Ce qui me frappe aussi, c’est l’insistance qu’il met à souligner 
cette corrélation qui s’impose à lui, entre les larmes illumina- 
trices et ce qu’il appelle le “sceau de l'Esprit” ; ce thème du 
“sceau”, faut-il le rappeler, joue un rôle capital dans la 
pneumatologie et la conception des sacrements propres à 
Jean Calvin. Ces larmes jaillissent de la prise de conscience 
de ce qu'est, en vérité, la pauvreté spirituelle ; prise de 
conscience parfois reconnue par Syméon comme étant un 
effet de la seule grâce divine affirmation à laquelle 
souscrit volontiers le théologien réformé. Ces larmes suivent 
ou accompagnent le repentir ; mais en d’autres textes, elles 
s'expriment dans la joie que procure la prise de conscience 
de la certitude du pardon. 


Le thème du repentir traverse, on le sait, toutes les 
Écritures pour devenir un leitmotiv chez les Pères du désert ; 
et les larmes qui lui sont conjointes ont été louées par eux. 
Pour moi, elles sont avant tout une grâce, un don que la 
prière inlassablement demande. Certains spécialistes répu- 
gnent à cette façon de voir. Pour eux, ces larmes ne seraient 
pas — au moins pour ce qui concerne les Pères du désert — 
un don ou un charisme mystique ; elles relèveraient unique- 
ment de l’ascèse car pour eux, pleurer ses péchés était un 
devoir. Pourtant, il me semble que celui (ou celle) qui se 
trouve en situation de pleurer ses péchés n’est pas, à 
l’origine, dans une situation qui va de soi... Il lui faut une 
grâce que le théologien réformé qualifiera de grâce spéciale. 
Les Cappadociens ont, eux aussi, loué ce don. Le théologien 
réformé, à la suite de Calvin, aura tendance à voir dans le 
repentir non pas le préalable au pardon mais au contraire la 
conséquence incontournable de la certitude du pardon. Pour 
Calvin : “la foi possède Christ” et “la somme de l’Évangile 
est réduite en pénitence et rémission des péchés ;” Calvin 
part de la foi car “l’homme est justifié par la foi seule et par 
la pure acceptation du pardon de ses péchés”. Il ne faut pas 
durcir sa doctrine ; à bien y regarder, la pénitence, le 
repentir suivent “pas à pas la foi”, mais c’est en définitive la 
foi qui pousse au repentir et à la pénitence : sola fide, sola 
gratia obligent. Tout est don, tout est grâce ! Le repentir, 
la pénitence sont des dons et c’est toujours l’Esprit-Saint qui 
travaille le “cœur” de l’homme ; c’est lui qui gémit, c’est lui 
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qui prie car il est l’Esprit de régénération et de sanctification, 
le véritable Maître intérieur. | 

Par ailleurs, les Pères du désert ont bien vu que les 
larmes pouvaient traduire la somatisation du repentir. Un 
Jean d’Apamée, dit Jean le solitaire, distinguait déjà au 
VIS siècle trois sortes de larmes : physiques, psychiques et 
pneumatiques. Évagre le Pontique avait bien compris le rôle 
positif que peuvent jouer les larmes dans l’ Akédia, cette 
aridité spirituelle mortifère bien connue des chercheurs 
d’absolu de tous les temps ; cette aridité insoutenable dont 
Hugues de Saint-Victor dira qu’elle fouette l’homme 
dépouillé, brise l’âme qui est comme abattue sur elle-même 
dans le désespoir. Cette Akédia qui, selon Évagre, est 
réprimée par la persévérance et les larmes ; comprenons 
aussi : persévérance et insistance de la prière ! La terrible 
Akédia, cousine germaine de la mélancolie — je parle ici de 
cette entité psychiatrique très grave, au pronostic toujours 
sombre qui clôt le sujet sur lui-même et en lui-même. 
Cette mélancolie monopolaire où la pression de la cons- 
cience morbide du poids excessif de la faute, introduit 
l’homme dans un univers où tous les rythmes vitaux sont 
perturbés voire abolis, dans un enfer de la permanence d’un 
temps qui ne s’écoule plus. Or nous savons d’expérience que 
les larmes peuvent être le signal avant-coureur d’un change- 
ment dans les couches de la psyché et donc d’un espoir. 
Celà est encore plus évident pour les démarches plurielles 
des psychothérapies des névroses de toutes sortes ou de la 
direction spirituelle... C’est que la sécrétion lacrymale est 
provoquée, stimulée par toutes les douleurs qu’elles soient 
physiques ou morales qui sont comme le signe de notre 
humanitude, de notre être-au-monde ; et dans la longue 
chaîne de ces souffrances, viennent, bien sûr, en premier 
lieu, les deuils de toutes sortes dont on sait depuis Freud 
qu'ils entraînent toujours des remaniements plus ou moins 
dramatiques des instances psychiques. La palette des pleurs 
est d’une richesse considérable quant à leurs origines : rage, 
pitié, haine, narcissisme, joie, esthétique, etc. Très rares 
sont les émotions, s’il en est, qui ne puissent être accompa- 
gnées de larmes... L’aspect social au plan de la communica- 
tion n’est pas, non plus, négligeable ; de ce point de vue, en 
effet, les larmes prennent valeur de signe au même titre que 
le rire, le sourire, le regard, le geste, car elles sont alors 
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l'expression du langage non verbalisé ; et à ce titre, en tant 
que langage, elles peuvent être le signe du mensonge ou de 
la vérité. Si nous nous plaçons au strict point de vue 
psycho-physiologique elles ne sont rien d’autre qu’une de 
ces nombreuses réactions qui surgissent du centre vers la 
périphérie et dont le but est de décharger, voire de dériver 
une excitation psychique ou physique particulièrement 
intense et de ce fait susceptible de compromettre certains 
équilibres fondamentaux pour le sujet. 


Il n’y a donc rien d’étonnant à ce que la foi intensément 
vécue à travers la conversion et la prière puisse susciter des 
émotions dérivables par les larmes. L’orient chrétien — ni 
plus ni moins que l’occident — n’a ignoré ce fait et il a 
pratiqué à son propos le discernement le plus rigoureux afin 
de débusquer le mensonge et l’orgueil : “Ne tourne pas en 
passion l’antidote des passions... beaucoup qui pleuraient 
sur leurs péchés, parce qu’ils ont oublié le but des larmes, 
ont été pris de folie”... Mais si tous les guides spirituels 
insistent sur la puissance purificatrice des larmes, Saint 
Syméon va plus loin qu’un Grégoire de Nazianze par exem- 
ple pour qui certaines larmes étaient déjà assimilables à un 
baptême. Ce “baptême des larmes” est pour Saint Syméon 
un véritable baptême de l’Esprit”, dans la grâce incréée, 
expérimentée, goûtée... Dans la centurie 1,35 il écrit : 
“C’est alors que levant les yeux et contemplant la nature des 
êtres comme jamais il ne l’a aperçue, l’homme est bouleversé 
et des larmes spontanées Jjaillissent sans douleur, qui le 
purifient et lui confèrent un second baptême, ce baptême 
dont parle Notre Seigneur dans l'Évangile : “Si quelqu'un 
ne renaît pas par l’eau et par l'Esprit il n’entrera pas dans le 
Royaume des Cieux” (cf. Jn 3, 5). Ces “larmes spirituelles”, 
sceau de l’expérience de l’Esprit-Saint, ces larmes illumi- 
nées, radieuses, ne relèvent plus de la simple affectivité. 
Faut-il introduire ici le concept psychanalytique de sublima- 
tion et parler d’affectivité sublimée ? Je préfèrerai pour ma 
part, et en ce cas précis, avancer plutôt l’idée d’une affecti- 
vité convertie, au sens biblique du terme. 


Quoiqu'il en soit, l’occident chrétien n’ignore pas, bien 
entendu, les larmes de componction, les larmes de joie, les 
larmes de désir, aussi bien du côté catholique que du côté 
protestant. Cependant, à examiner les témoignages “ou- 
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verts”, c’est-à-dire disponibles, se dégage l'impression que 
ce moyen d'expression s’est sinon tari, du moins a été plus 
ou moins réprimé, conséquence de nouvelles conditions 
socio-culturelles mais, encore une fois, cela n’explique pas 
tout. Pour ma part, j'ai la conviction que le don des larmes 
n’a pas disparu mais que plus qu’autrefois il reste caché, 
enveloppé de pudeur et de silence. Et je dois dire à ce 
propos que le témoignage et les écrits explicites de Saint 
Syméon constituent un trésor dont la perte eût été irrépara- 
ble pour toute la christianité. Comme eût été irréparable — 
mutatis mutandis évidemment — la perte du mémorial de 
Blaise Pascal : “Joie, joie, joie, pleurs de joie...” Cri d’un 
homme terrassé par la grâce en cette nuit étrange du 
23 Novembre 1654 ; ce témoignage abrupt, d’une concision 
extrême, que le Père Paul Florensky commentait ainsi : 
“Dans la connaissance de Dieu, par le cœur purifié, il y a 
une joie et une béatitude surabondantes, débordantes” ; et 
le même Paul Florensky, mathématicien, logicien et théolo- 
gien remarquable, n’hésitait pas à soutenir que Pascal avait 
une certaine parenté avec l’orthodoxie et que ce n’était pas 
par hasard si Khomiakov l’appelait souvent son maître ! 


Je vous rappelais, en commençant, cette parole de Saint 
Syméon le studite, reprise par Saint Syméon le nouveau 
théologien à l’ouverture de sa 4° catéchèse : “Frère, ne 
communie jamais sans larmes...” Il y a, me semble-t-il, dans 
cette exhortation, ou plutôt en arrière plan, toute une 
dynamique de l’anamnèse qui n’a peut-être pas été assez 
soulignée. et, dans le fond, à bien y regarder, le mémorial 
de Pascal s’inscrit bien dans cette problématique. 


Je voudrais, pour terminer, dire un mot à ce sujet, à 
propos de ce qui a été appelé la relecture de l’expérience, 
relecture qui n’est pas de l’ordre du simple souvenir... Pour 
Saint Syméon, et pour tous les grands spirituels, il s’agit 
d’une orientation résolument tournée vers un avenir toujours 
plus gratifiant. L'expérience de la présence de Dieu n’est, 
pour eux, jamais figée, cristallisée à jamais dans un instant 
qui s’éloignerait toujours plus dans un passé nostalgique ; 
c’est que chez eux, l'expérience a pénétré et pénètre toujours 
plus dans cette réalité que l’orthodoxie, tout particulière- 
ment, appelle : “le cœur”, c’est-à-dire dans cette centrale 
d'énergie particulière que la grâce divine ne cesse d’alimen- 
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ter et d’ordonner à sa seule gloire, comme le disait Jean 
Calvin. Or, pour l’homme, cela ne peut se faire et s’actuali- 
ser que dans la mesure où l'expérience a accédé au plan du 
langage. Ainsi, l’intériorisation, la possession fruitive (et 
oserai-je dire, les visées apostoliques) de l’expérience pas- 
sent nécessairement par le langage qui fonde la relecture 
dynamique, intégrée au tissu existentiel. 

Saint Syméon a réalisé pour lui et pour ses disciples cette 
démarche singulière, provocante et riche des dons de l’Es- 
prit-Saint. 


CONSTANTINOPLE, LABORATOIRE 
DE L'ART SACRE 


par Nicolas OZOLINE * 


Voici un vaste sujet. Un sujet en quelque sorte inépuisa- 
ble, car il est vrai que pendant plus de mille ans (disons 
depuis Théodose jusqu’à la chute de la ville) tout ce qui a été 
élaboré, innové, repensé, ou tout simplement créé en 
matière d’art et d’architecture sacrée, a été d’une manière 
ou d’une autre lié à la capitale chrétienne de l’empire romain 
dont on a — soit dit en passant — trop souvent “oublié” non 
_ seulement qu’elle se trouve bel et bien en Europe, mais 
encore qu’elle a assuré pendant toute la deuxième moitié du 
premier millénaire de notre ère, et même bien au-delà, la 
continuité de ce que nous appelons aujourd’hui la culture 
européenne. 

Je dois avouer que j'ai hésité jusqu’à la dernière minute 
sur la façon d’aborder ce vaste sujet, ou plutôt sur le choix 
d’un sujet précis et concis, apte à illustrer mon propos. 
Finalement ce n’est pas sur l’un des nombreux apports 
constantinopolitains dans tel ou tel domaine de l’art liturgi- 
que que je me suis arrêté, mais, vu la spécificité de notre 
rencontre entre protestants et orthodoxes, j’ai préféré exami- 
ner, ne serait-ce que brièvement, le bien-fondé et la raison 
d’être de l’image chrétienne elle-même. 


On sait, par ailleurs, que le VII: Concile Œcuménique 
devait initialement se réunir à Constantinople, à la fois 
théâtre et enjeu politique principal de la crise iconoclaste. 


* Archiprêtre, Professeur d’iconologie, à l’Institut de Théologie Orthodoxe 
Saint-Serge. 
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Reconsidérer certains aspects de cette querelle à l’occasion 
d’un colloque sur Constantinople est donc, entre autres, une 
façon de rendre son dû à César. 


Afin de nous permettre d’entrer dans le vif du sujet et 
aussi pour montrer qu'il s’agit là d’une problématique tout à 
fait actuelle, permettez-moi de vous lire quelques passages 
d’un des derniers livres du théologien réformé et philosophe, 
Jacques Ellul, intitulé La Parole humiliée, Paris, 1981. 

Déjà dans la première partie qui s’appelle “Voir et 
entendre” nous lisons : “La parole est seule relative à la 
Vérité. L'image est seulement relative à la réalité (p. 32)... 
L'image ne saisit jamais qu’une apparence, qu’un comporte- 
ment extérieur. Elle est incapable de transmettre une expé- 
rience spirituelle, une exigence de la justice, un témoignage 
du plus profond de l’homme, d’attester la vérité (p. 34)... 
Aucune image n’est capable de transmettre quelque vérité 
que ce soit. (p. 35)... L'image peut être inexacte par 
rapport à la réalité, elle n’est jamais mensonge parce qu’elle 
ne peut pas nous tromper sur la vérité, elle n’a rien à faire 
avec la vérité. Seule la parole, parce qu’elle est appelée à 
exprimer la vérité, parce qu’elle occupe la place centrale, 
peut donc, par là même, être mensonge” (p. 37). 


Dans la deuxième partie qui s’appelle “L’idole et la 
parole”, nous trouvons tout un chapitre intitulé “La théolo- 
gie de l’icône”, qui résume le livre de P. Evdokimov, L'Art 
de l’Icône, Théologie de la Beauté, Paris, 1970, pour aboutir 
à la conclusion suivante : “Je suis désolé pour mes amis 
orthodoxes mais cette théologie de l’icône me paraît corres- 
pondre exactement à ce qu'il est interdit bibliquement de 
faire : elle est idolâtrique. Les iconoclastes avaient raison 
mais ils furent battus...” (p. 118). 


Et même dans la dernière partie, qui se veut conciliante 
et qui s’appelle assez curieusement “Les retrouvailles de 
icône”, tout est mis En œuvre pour suggérer que “l'icône 
appartient exclusivement à l’eschatologie, elle est promise 
mais pas encore réalisée...” (p. 267). Je cite : “Que l’on 
puisse dire “la vision face à face du siècle futur sera la vision 
du Verbe incarné”, tout à fait d’accord, mais il s’agit du 
futur, et même symboliquement, 1] n’est pas question ! de 


1. C’est nous qui soulignons. 
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nous représenter de façon visuelle ce Verbe incarné dans sa 
gloire. Autrement dit, l’icône dans sa prétention de réalité 
symboliquement montrée reste fausse !, mais comme évoca- 
tion d’une promese, et renvoi à une réconciliation de la vue 
et de la parole qui n’est pas [encore 2] faite, mais seulement 
annoncée, [l'icône 2] est acceptable, à condition qu’elle reste 
cela c’est-à-dire n’ayant aucune réalité, aucun rôle liturgi- 
que, aucune fixation de piété ou de prière 1...” (p. 268). 


Tel ne semble pas être l’avis du regretté pasteur Jean- 
Philippe Ramseyer qui nous a laissé son beau livre La Parole 
et l’Image (Collection de Taizé), Neuchâtel, 1963. Pour lui, 
la Parole de Dieu de l’Ancien Testament “est grosse de 
l’image, elle la porte en elle, dans l’attente du jour où, par le 
mystère de l’Incarnation, l’Image sera donnée au monde, en 
Jésus-Christ...” (p. 14). Car, continue le pasteur, “Jésus- 
Christ est la Parole de Dieu. Jésus-Christ est l’Image de 
Dieu. L'union de la Parole et de l’Image trouve ici son 
accomplissement inouï.. (p. 42). Celui dont on avait 
entendu parler, bien plus celui qu’on avait entendu parler, 
maintenant notre œil l’a vu... (p. 43). Ce que l’homme 
entend et qui lui vient de la Parole de Dieu est désormais 

_indissolublement lié à ce qu’il voit et qui lui vient de l’Image 
de Dieu. L'image accrédite la parole, elle lui confère sa 
dimension d’incarnation, elle la préserve de l’intellectua- 
lisme, elle la protège contre la tentation de l’abstraction, elle 
la défend contre une fausse spiritualité... (p. 44). [Trop 
souvent ©], il y a confusion simpliste entre l’immatériel et le 
spirituel, entre la fluidité des sons, verbaux ou musicaux, et 
le Dieu-Esprit. On récuse le témoignage que la matière peut 
rendre à la plus authentique spiritualité, et l’on méconnaît 
que les sons peuvent émouvoir la plus épaisse sensualité. Or, 
justement la Parole a été faite chair pour exorciser les 
démons qui engendrent une telle confusion... (p. 45). Ce 
n’est, en effet, pas l’Image de Dieu qui nous conduira à 
l’idolâtrie, c’est au contraire elle qui nous en préservera. Car 
l'Image que Dieu nous donne en Jésus-Christ, rend à tout 
jamais vaine la tentative d’ériger nous-mêmes cette image. 


1. C’est nous qui soulignons. 
2. C’est nous qui ajoutons. 
3. C’est nous qui ajoutons. 
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C’est dans la mesure où l’Incarnation n’est pas suffisamment 
reconnue et affirmée que naissent les faux dieux...” (p. 46). 


La preuve est donc faite que les pères qui se sont réunis 
en 787, non pas à Constantinople, comme l’avait voulu 
l’impératrice Irène, mais à Nicée ont aussi su trouver des 
amis parmi les théologiens réformés. 


Ainsi, comme le pasteur Ramseyer vient de nous le 
rappeler, le fondement de l’image liturgique chrétienne et 
par là de l’icône orthodoxe est l’incarnation de la Parole 
Divine, du Logos prééternel. L’icône du Christ est donc 
l’icône par excellence car elle implique une profession de foi 
dans l’incarnation. L’incarnation à son tour a pour ainsi dire 
par définition des implications triadologiques et anthropo- 
logiques que je ne peux que mentionner en passant 
aujourd’hui 4. 


Le point de départ serait évidemment l’affirmation pau- 
lienne de Col. I, 15 et 2 Cor. IV, 4 où il est dit du Christ, il est 
l’image du Dieu invisible, Ôs éotiv eixdv toù Oeoû Gopétou. 
La dimension triadologique pourrait être résumée selon saint 
Athanase le Grand, comme suit : « le Fils prééternel, image 
consubstantielle et invisible du Père invisible ». En ce qui 
concerne l’aspect anthropologique, je dirais en me basant sur 
Gen. I, 26 : « image et ressemblance de Dieu dans l’homme, 
don naturel et tâche personnelle ». 


Et s’il fallait résumer en quelques mots la profession de 
foi christologique sousjacente à l’image peinte du Seigneur, 
vénérée par les fidèles, je dirais que le “théopaschisme” $ me 
paraît le présupposé nécessaire à sa juste compréhension. 
Cela nous permet de nous inspirer du langage du Ve Concile 
Œcuménique, et de transformer la phrase célèbre “Dieu a 
souffert dans la chair et il est mort sur la croix”, de la façon 
suivante : ”un de la Sainte Trinité est devenu descriptible 
dans la chair, et nous peignons l’image de sa divine per- 
sonne”. 


Mais ce ne sont pas ces fondements théologiques de 
l'image liturgique chrétienne que je voudrais évoquer 


4. Sur cette question voir notamment N. Ozoline, “La théologie de l’Icône” 
dans Boespflug-Lossky, Nicée II — Douze siècles d'images religieuses, Paris, 
1987, pp. 403-420. 

5. Littéralement : la Passion de Dieu (sur la croix). 
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aujourd’hui. Il me semble qu’il y a un élément dans l’argu- 
mentation iconodoule qui n’a pas encore été assez exploré et 
qui mérite d’être mis en relief dans le cadre de notre 
colloque. 


L’argument auquel je pense tient au fait qu’en grec le verbe 
yedœperv signifie à la fois « écrire » et « peindre », ce qui 


permet aux défenseurs des saintes icônes d’établir non seule- 


ment des coïncidences et des correspondances, mais une vérita- 
ble analogie fonctionnelle entre la Parole écrite et la Parole 
peinte. Il s’agit en fait d’un élargissement de la notion « d’écri- 


ture », qui devrait, me paraît-il, intéresser une tradition qui 


s'était donnée pour devise sola scriptura. 


Voici ce que nous dit saint Jean Damascène : « Les apôtres 
ont vu corporellement le Christ. et ont entendu ses paroles ; 
nous aussi désirons voir et entendre pour être bienheureux. Ils 
l'ont vu face à face (rpoowrov mods roéowmov) car Il était 
présent corporellement ; nous aussi puisqu’Il n’est pas présent 
corporellement, nous écoutons ses paroles à travers des livres, 
nous adorons en vénérant ces livres qui nous font entendre Ses 


| paroles. 


Il en est de même pour l'icône peinte ; en voyant ses 
traits corporels, nous saisissons en esprit, autant que faire se 
peut, la gloire de Sa divinité. Nous sommes double, faits 
d'âme et de corps, et notre âme n’est pas à nu, mais 
enveloppée comme d’un manteau ; il nous est impossible 
d’aller au spirituel sans le corporel. Car tout comme nous 
écoutons les paroles sensibles avec nos oreilles corporelles, 
et nous comprenons les choses spirituelles, de même nous 
arrivons par la contemplation corporelle à la contemplation 
spirituelle. Pour cela le Christ a assumé un corps et une âme, 
puisque l’homme a un corps et une âme ; c’est pourquoi 
aussi le baptême, la communion, la prière, la psalmodie sont 


. double, corporelles et spirituelles” 6. 


Ainsi la première analogie entre la parole et l’image, 
établie par saint Jean, concerne pour ainsi dire la “matéria- 
lité” de la parole écrite par rapport à celle de l’image peinte. 
saint Théodore Studite reprend la même idée en disant : 


6. Saint Jean Damascène, De Imaginibus Oratio II, P.G., 94, 1 col. 
1333D-1336AB. 
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“Ce qui est représenté d’un côté par l’encre et du papier, est 
représenté sur l'icône par diverses couleurs ou un autre 
matériau.” ? 

Mais dans le passage du Damascène que nous avons cité, 
nous trouvons une autre allusion, sinon à la “matérialité” de 
la parole, du moins à son caractère sensoriel, qui n’a rien 
perdu de son actualité. En effet, certains considèrent tou- 
jours la parole comme plus spirituelle, parce que moins 
matérielle que l’image. C’est d’eux que saint Jean semble 
parler quand il dit : Tout comme nous écoutons les paroles 
sensibles avec nos oreilles corporelles, et nous comprenons 
les choses spirituelles, de même arrivons-nous par la contem- 
plation corporelle à la contemplation spirituelle” 8. 


Saint Théodore Studite exprime la même idée avec l’élo- 
quence qui lui est propre : « Grave le Christ là où il convient, 
comme celui qui habite lui-même en ton cœur, afin que lu dans 
un livre ou vu sur une icône, tu le connaïisses par les deux 
connaissances sensibles (tais Ôvoiv aioônoeor yvwpiTéuevos 
Ôutt@s) qu'il illumine doublement tes pensées et que tu appren- 
nes à voir avec les yeux ce dont tu as été instruit par la 
parole » ©. | 


Cela veut dire que l'icône et l’évangile contiennent et 
communiquent la même vérité — la même “connaissance”, 
comme disent les Pères, la connaissance de Dieu. 


L’icône correspond donc au sens et au contenu des 
Saintes Écritures, sans toutefois se réduire à une simple et 
servile illustration de la lettre du récit sacré. En effet, les 
textes liturgiques ne se bornent pas à reproduire l’Écriture 
telle quelle : ils en sont comme tissés ; en faisant alterner 
eten confrontant ses parties, ils en révèlent le sens. Ainsi 
l'Évangile vit dans l’Église — il est expliqué et rendu visible 
pendant la célébration par le chant des textes liturgiques et 
la contemplation de l’image. C’est pourquoi l’unité de 
l’image liturgique et de la parole liturgique a une importance 
capitale, car ces deux modes d’expression constituent une 
sorte de contrôle l’un pour l’autre, ils vivent la même vie et 
ils ont dans le culte une action constructive commune. 


Saint Théodore Studite, P.G., 99, col. 340D. 
.G., 94, 1, col. 1336A. 
.G. 99, col. 1213C. 


Sotniene be pntent nee en er à à 
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Autrement dit, il s’agit vraiment d’une analogie entre 
“deux moyens qui se complètent mutuellement”, comme 


| disent les Pères du VIIe Concile Œcuménique. 


En guise de conclusion, je voudrais vous lire une dernière 
citation : “Si Dieu avait voulu se communiquer aux hommes 
par une parole purement spirituelle, par une sorte d’intuition 


immédiate, il n’aurait pas choisi cette expression médiate 


que constituent non seulement les mots, mais plus encore 
l'écriture et l’impression de ces mots sur un rouleau ou dans 
un livre. Si donc l’audition du Verbe nous parvient par le 
canal matériel de l’Ecriture et de l’oreille charnelle, la vision 


de l’Image nous parvient par la contemplation avec les yeux 


de la chair, du Dieu incarné. 


“Il est capital (...) de bien souligner ceci : l’Invisible nous 
est communiqué par le visible. La gloire de Dieu, comme 
telle, est indicible et impossible à voir. Et cependant, il nous 
est donné de la contempler dans la personne visible du Fiis 
unique (Jn. 1,14). En regardant Jésus, on voit Dieu le Père. 
Celui qui m’a vu a vu le Père (Jn. 14,9). L’Eternel emprunte 
le canal du temporel pour venir jusqu’à nous, et c’est par ce 
même canal que nous arrivons jusqu’à lui. Le sensible reçoit 


_ vocation d’exprimer l’immatériel. L’œil, en même temps 


qu'il se heurte à l’opacité de l’image, accède par elle à la 
contemplation de l’invisible. Et c’est là finalement le mystère. 
spécifique et la grâce de l’Incarnation : la gloire du ciel se 
donne à voir à travers l’humilité d’une figure terrestre, la 
grandeur incommensurable apparaît à travers un donné 
mesurable, la Parole éternelle parvient jusqu’à nous à travers 
une chair.” 10 


Ce n’est pas moi qui dis cela, c’est le pasteur Jean- 
Philippe Ramseyer… 


10. J.-P. Ramseyer, La Parole et l'Image, op. cit., pp. 47-48. 
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CONSTANTINOPLE : DE L’HISTOIRE 
À LA PAROUSIE 


par Constantin ANDRONIKOF * 


Il ne s’agira certes pas ici d’esquisser en quelques minutes 
une destinée qui s’est réalisée au cours de deux millénaires 
et dont la fin relève naturellement de l’eschatologie. Durant 
les quatre journées de notre colloque des exposés ont 
suffisamment éclairé maints aspects, tant phénoménologi- 
ques que spirituels, de l’histoire de Byzance pour que nous 
soyons amenés à réfléchir quelques instants à son aboutisse- 


ment, du point de vue de sa “méta-histoire”. 


Le fait est que l’histoire de Constantinople, cité impé- 
riale, Deuxième Rome, centre du christianisme “oriental”, 
est évidemment terminée depuis plus de cinq cents ans. 
Aujourd’hui, la ville en tant que telle n’a plus aucune portée 
politique ni sociale. Dans la chrétienté, ses dimensions 
démographiques sont celles d’un village. Toutefois, d’une 
part, — peut-être paradoxalement — elle reste le siège du 
Patriarcat Œcuménique. D’autre part, le fait irréfutable est 
surtout que son héritage est toujours vivant. 


On peut donc dire aujourd’hui que la valeur et le sens 
vrais de Constantinople sont symboliques. Or un symbole 


qui relie le divin et le sacré avec une réalité vivante est 


impérissable. Et cela, précisément parce qu’il a une significa- 
tion eschatologique et qu’il en porte la charge. 

Quoi qu’il en soit, rappelons quelque chose qui a l’avan- 
tage de l’évidence ici. Quand l’historien ne s’intéresse pas 
seulement aux événements pour les classer en ordre chrono- 
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logique selon un catalogue de circonstances et qu’il éprouve 
le besoin d’en interpréter le sens ne serait-ce que dans 
l’évolution historique, il doit inéluctablement passer de la 
phénoménologie à une philosophie de l’histoire. Quand il 
n’est pas obstinément matérialiste et déterministe, sa philo- 
sophie ne manque pas de tenir compte d’une métaphysique, 
d’en procéder ou d’y aboutir, ou encore de faire l’un et 
l’autre. En particulier, il affronte la question inévitable de la 
finalité de l’histoire, non seulement à un court terme qu’un 
raisonnement lui permettrait de prévoir à partir des faits 
politiques, sociologiques, culturels, mais encore à un long 
terme qu’il pressentira méta-historiquement, selon sa méta- 
physique. S’il est chrétien, celle-ci sera informée par sa foi. à 
En l’occurrence, par sa foi au mystère même de la destinée \ 
humaine et de l’interaction entre le ciel et la terre, entre la 
grâce du Seigneur et la liberté de sa créature. 


Or, si cela vaut certes pour les personnes, cela concerne 
aussi les “nations” ou les “peuples”. En effet, pour ce qui est 
de ces derniers, la Parole de Dieu nous révèle succinctement, 
à notre mesure temporelle, des éléments du mystère de leur 
histoire. Celle-ci — et non pas uniquement la biographie des 
individus — est grosse de conséquences. De conséquences 
ultimes dans la vie éternelle. 

Le livre de la Révélation nous apprend que les “nations”, 
conduites par leurs rois, entreront dans la Ville Nouvelle en 
y apportant leur “gloire” et leur “honneur” ou leurs “riches- 
ses” (Ap. 21, 26 ; prophétisé aussi, presque dans les mêmes 
termes, en Isaïe 60,11). Cela signifie bien qu’elles sont 
douées d’une sorte de personnalité collective, qu’elles auront 
donc porté la responsabilité d’une mission dans l’histoire et 
que leur apport sera évalué au Royaume de Dieu. 


Laissons de côté la destinée spécifique du peuple d'Israël, 
puisqu'il s’agit ici de Constantinople. Il nous semble tout à 
fait légitime, des points de vue tant de l’histoire que de la 
théologie, de prendre au sens large la notion scripturaire de 
“nation” (ethné), et d’estimer que celle-ci comprend l’entité 
physique et métaphysique de Byzance. 

C’est à la Parousie, c’est-à-dire notamment au Jugement 
Dernier, que sa “gloire” et ses “richesses”, au titre de son 
histoire temporelle, seront éventuellement manifestées dans 
l'éternité du Royaume. 


| 
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A cet égard, il nous paraît probant que le fruit honorable 
de Byzance est constitué non seulement par son histoire, 
mais encore et surtout, depuis qu’elle en est physiquement 
sortie, par son héritage. Et cela, d’autant plus réellement 
que la visée essentielle du legs spirituel de Byzance est le 
Royaume (sans négliger pour autant la prière ni l’action 
religieuse pour et dans le monde). 


D'une manière plus ramassée que ne le feraient nos 
considérations théologiques, la poésie populaire grecque a 
su exprimer avec une simplicité émouvante la chute histori- 
que de Byzance et son sort méta-historique : 


“Ils ont perdu leurs demeures, 

Ils ont perdu leur ville. 

Quand la Mère de Dieu l’entendit, 

Elle fit pleurer toutes ses icônes. 

Apaise-toi, Mère du Seigneur, ne pleure pas ! 

Avec le temps, tu verras tout revenir à toi !” 

Empruntons encore cette légende au comportement his- 

torique (ethos) du peuple : la liturgie eucharistique ayant 
été interrompue par l’irruption des Turcs à Sainte-Sophie, le 
prêtre emporta le calice derrière un mur indestructible ; il en 
ressortira pour achever l'office divin quand la ville sera 
reprise (voir Gérard Walter, La Ruine de Byzance Paris, 
1958, p. 333-334). 


Ce mythe nous intéresse ici par son interprétation théolo- 
gique et spirituelle. Sous cet angle, il signale deux réalités 
tout à fait historiques : celle de “la synthèse byzantine” et 
celle de son aspect concret et vécu. La première est un pilier 
majeur de la doctrine de l’Église orthodoxe (les autres étant 
les traditions syrienne, égyptienne et une partie de l’occiden- 
tale, au moins celle du premier millénaire). Quant à la 
seconde réalité, on sait à quel point le patrimoine byzantin 
alimente et anime non seulement la théologie ecclésiale, 
mais encore l’expérience de celle-ci, c’est-à-dire la vie ascéti- 
que et liturgique. Et c’est sans doute la liturgie qui est 
l’expression la plus complète, la plus largement accessible et 
la plus “pratique” (au point de pouvoir être quotidienne) de 
la synthèse byzantine. 


L'appareil dogmatique byzantin s’est trouvé diffusé selon 
deux modes : celui de la grécité, ou de l’hellénisme (puis de 
la slavité, etc.) ; celui de l’universalité, ou de la catholicité. 
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Il est par exemple hautement significatif que deux des | 
liturgies eucharistiques le plus continâment célébrées par les | 
fils de la tradition byzantine (la majorité des orthodoxes) | 
soient attribuées et pour la plus grande part dues à deux : 
Pères de l’Eglise : Saint-Basile-le-Grand et Saint-Jean Chry- 
sostome. Il ne l’est pas moins que l’Ordo (règlement liturgi- 
que Typikon), qui organise toute la vie liturgique, soit 
surtout l’œuvre des moines du monastère du Studion et que 
la règle monastique prévalente soit celle du Mont Athos, … 
concentrant les usages des Pères tels Saint-Pacôme, Saint- 
Antoine-le-Grand, Saint-Jean Climaque, Saint-Cassien… 


Il est ainsi patent que, dans l’Orthodoxie, ce que l’on est 
convenu aujourd’hui d’appeler la “spiritualité” correspond 
fondamentalement à l’héritage de Byzance. Et sa visée très 
consciente, comme nous le disions, est eschatologique : son 
but déclaré est en effet le Royaume de Dieu. 


Sans même recourir à l’abondante littérature patristique, 
monastique et théologique, nombre de prières, parmi les 
plus simples, suffiront à l’attester. En effet, elles. font cons- 
tamment état de la présence du Christ et elles se fondent sur 
l’énergie de l’insécable Dyade du Fils et de l'Esprit, elle- 
même inséparable de la Très Sainte-Trinité ; cela, afin de 
préparer et de sanctifier l’ici-bas en vue de l’ Au-delà. 


Voici par exemple la prière après le repas : “Nous Te 
remercions, Seigneur, de nous avoir rassasiés de tes biens 
terrestres. Ne nous prive pas non plus de Ton Royaume 
céleste. Mais, de même, Sauveur, que Tu es apparu au 
milieu de Tes disciples en leur donnant la paix, visite-nous 
aussi et sauve-nous !”. 


Inutile de dire que la prière dominicale, appelant, la 
venue du Règne, scande tous les offices orthodoxes (ce qui 
n’est évidemment pas typique de la seule tradition byzan- 
tine), mais notons que ceux-ci s’ouvrent par l’épiclèse “Roi 
céleste, Paraclet, Esprit de la vérité...” qui contient entre 
autres la demande : “Viens et fait Ta demeure en nous 
(skènôson en hèmin)’. Maintes autres prières et hymnes 
rendent l’Église et l’âme de ses membres profondément 
conscientes de cette omniprésence dynamique de l’Esprit- 
Saint. Et il n’est pas inconsidéré de dire que c’est surtout 
grâce à la permanence de la liturgie byzantine que, “par la 


x 


miséricorde de Dieu, lOrthodoxie a conservé et porté à 
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travers les siècles cette vision, cette conscience de l’Église, 
sachant que là où est l’Église, là est l’Esprit-Saint.… et toute 
la plénitude de la grâce” (P. Alexandre Schmemann’ L’Eu- 
charistie, sacrement du Royaume, Paris, 1985, p. IX ; citat. 
de Saint Irénée, Adv. Haer. II, 24, 1). 


Il va sans dire que l’Eucharistie constitue la source de la 
vie de l'Église, dont elle est le sens central, ici-bas comme 
dans la Jérusalem Céleste. Or l’Eucharistie est, par excel- 
lence, “le sacrement du Royaume”. Si, écrit le P. Schme- 
mann (citant I Cor. 11, 18), “l'assemblée en Église est très 
exactement le commencement de la liturgie eucharistique et 
sa condition première, sa fin et son achèvement consistent 
en ce que l’Église entre au ciel, que la Liturgie est accomplie 
à la table du Christ en son Royaume” (op. cit. p. 20). Et “le 
Règne de Dieu est le contenu de la foi chrétienne, le but, le 
sens et la substance de la vie des chrétiens” (p. 34). Par 
l’'Eucharistie, les fidèles réalisent en puissance ce qu’ils sont. 
Saint Augustin, parmi d’autres, l’avait parfaitement ré- 
sumé : “Opérez sacramentairement ce que vous êtes /“ 
(Sermo 272 ; PL XXXVIII, 1247). Aussi la liturgie ne 
cesse-t-elle pas de le demander, comme dans cette prière du 
_ troisième antiphone (ou antienne) : “Accomplis Toi-même 
maintenant les demandes de tes serviteurs... en nous accor- 
dant dans le siècle présent la connaissance de ta vérité et en 
nous donnant la vie éternelle dans le siècle futur”. 


Pour les défunts, les demandes ne sont pas différentes : 
“Rends dignes de ta gloire très pure, ô Christ, ceux qui sont 
présentés à Toi, là où sont la demeure de ceux qui sont dans 
lallégresse et la voie de la joie immaculée”... “Quand Tu 
viendras, Sauveur, en ta gloire ineffable, juger terriblement 
le monde entier, veuille bien accorder à tes serviteurs fidèles 
que Tu as reçus de la terre d’aller à ta rencontre lumineuse 
sur les nuées du ciel”. L’office “funèbre” ne manque naturel- 
lement pas d’associer la Mère de Dieu aux prières pour cette 
élévation résurrectionnelle des défunts : “Ayant transgressé 
le précepte divin, nous avons été retournés à la terre, mais 
grâce à Toi, Ô Vierge, ayant dépouillé la corruption mortelle, 
nous avons été transportés de la terre au ciel ”. 

Ayant suggéré ainsi ce qui semble constituer la “gloire” 
et l’“honneur” de Constantinople à la Parousie, il n’en est 
pas moins clair qu’il ne s’agit nullement pour l’Église de se 
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contenter de conserver la tradition byzantine pour assurer la 
vie. Comme le disait le P. Jean Mevyendorff, “la fidélité à 
l'héritage de Byzance n’est légitime que si on l’adopte selon 
le véritable esprit de l’ecclésiologie orthodoxe. Ce n’est pas 
Byzance qui a “fait” l’Orthodoxie, c’est bien plutôt l’in- 
verse : les traits les plus précieux et les plus durables de la 
civilisation chrétienne byzantine sont enracinés dans l’Ortho- 
doxie chrétienne ; de telle sorte qu'aujourd'hui, la fidélité à 
celle-ci ne peut pas être identifiée ni réduite à une conserva- 
tion servile et mécanique de reliques byzantines” (The 
Byzantine Legacy in the Orthodox Church, New York, 
1982, p. 8-9). 


Mais nous n’en sommes pas encore à la Parousie. 


L'ÉGLISE APOSTOLIQUE, 
CONSTANTINOPLE ET LA DIASPORA 
ORTHODOXE 


par Nicolas CERNOKRAK * 


Dans le cadre de notre réunion je me suis donné pour 
objectif de présenter quelques aspects historiques et théolo- 
giques de l’Église telle qu’elle est conçue dans les écrits du 
Nouveau Testament et la constitution canonique byzantine. 
La ville de Byzance, devenue capitale impériale — Constan- 
tinople, prend dès le IVe siècle une place centrale dans le 
monde chrétien à côté de Rome, Alexandrie, Antioche et 
Jérusalem. L’évêque de Constantinople grâce à ces privilèges 
impériaux s’approprie les titres honorifiques tout d’abord 
d’archevêque puis de patriarche œcuménique qu’il conserve 
encore aujourd’hui. 


Le terme “Ecclesia” d’après les écrits Néo-Testamen- 
taires peut être défini comme l’assemblée des croyants par 
convocation dans un lieu donné, au sens d’une communauté 
locale comme celle de Jérusalem (Act. 8,1) ou l’Église 
établie à Antioche (Act. 13,1). 

La localité de l’Église n’est pas toujours précisée. L’ex- 
pression désigne l’assemblée des Églises, d’une ou plusieurs 
régions : “de Judée, de Galilée et de Samarie” (Act. 9,31), 
ou l’Église de la gentilité (Rom. 16,4) ; Église comme 
peuple de Dieu dans son ensemble (Act. 20,28 et I Th. 
2,14) ; Église entière (Act. 5,11 cf. Rom. 16,23) ; toutes les 
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Églises (II Co. 11,28 et Ap. 2,23) ; ou Eglise réunie dans la 
maison d’un membre de la communauté (I Co. 16,19). 


Cette assemblée chrétienne désigne toujours une Église, 
Une entité de l’humanité croyante animée par l’Esprit-Saint, 
et diversifiée par les dons du même Esprit et par divers 
modes d’action (1 Co. 12, 1s.). 


L'Église comme un seul corps divino-humain constituée 
par le baptême est devenue une réalité à la fois historique et 
eschatologique, elle se réalise par la communion eucharisti- 
que (I Co. 11, 23s). 


Même si son existence dépend uniquement de Dieu, la 
communauté, en tant que Nouveau Peuple de Dieu, récapi- 
tulée et restaurée par la venue du Fils de Dieu n’est jamais 
séparée de sa réalité dans le monde temporel. Elle peut être 
persécutée comme communauté, vivre dans la paix ou dans 
les tribulations. 


L'ÉGLISE — LE PEUPLE ORGANISÉ. 


Les membres du Nouveau Peuple de Dieu sont considé- 
rés comme la “race élue, le sacerdoce royal et la nation 
sainte” (I P. 2, 5-10 ; Ap. 1,6 ; 5,10). Comme “clercs” 
appartenant au troupeau de Dieu ils exercent tous les 
ministères dans l’Église (I Co. 12,7). La diversité des minis- 
tères ne brise pas l’unité des membres car leur unité se 
trouve dans le Christ, Tête de l’Église et dans l’Esprit-Saint. 
Tous sont abreuvés du même Esprit mais tous n’ont pas reçu 
les mêmes dons. C’est dans le baptême par l’eau et l'Esprit 
que les membres reçoivent les dons en vue du service 
sacerdotal. Dans l’Église, disait le père Nicolas Afanassieff 
dont l’ouvrage sur l’ecclésiologie reste actuel : “chacun sert 
Dieu car l’Église sert Dieu” 1. 


LES MINISTÈRES DE L'ÉGLISE. 


La prière eucharistique de l’assemblée locale est la prière 
de l’Église par excellence et constitue le centre du culte 


1. Père Nicolas Afanassieff, L'Eglise du Saint-Esprit, Paris, Cerf, 1975, p. 52. 
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chrétien. Chaque fidèle se tient devant son Dieu en tant que 
liturge dans l’assemblée dans laquelle il est établi comme 
membre à la fois de l’Église de Dieu et de celle du lieu. Ainsi 
par la prière, l’Église forme un même corps et tous les actes 
liturgiques sont accomplis par et pour tout le peuple de Dieu 
en sa totalité ecclésiale. 


La manifestation des dons de l’Esprit au service de 
l'Église à travers ses membres constitue à l’époque apostoli- 
que l’unité de l’Église. Les membres ne diffèrent entre eux 
que par leur ministère basé sur les dons du même Esprit car 
Dieu lui-même a établi les uns comme apôtres, les autres 
comme prophètes, d’autres se trouvent chargés de l’ensei- 
gnement pour bâtir le corps du Christ (1 Co. 12, 4-11 ; 
28-30 ; Rom. 12, 6-9 ; Eph. 4, 11-12). 

Il nous est difficile de saisir exactement l’organisation de 
l'Église du Ie siècle et le rôle particulier de ses ministres : 
celui des épiscopes et celui des presbytres. Les termes n’ont 
ni le sens ni la forme moderne pour désigner la hiérarchie 
institutionnelle (Phil. 1,1 ; I P. 5, 1-2 ; Tite 1, 5-7 ; I Tim. 3, 
1-8 ; Act. 14,23 ; 20,17.18.28). Le Nouveau Testament men- 
tionne sans beaucoup de précisions des fonctions pastorales 
comme celle de la présidence dans l’assemblée, de la prédica- 
tion de la parole ou de l’enseignement en général (1 Tim. 
5,17 ; I P. 2,25 ; Ac. 20,28). L’apôtre Pierre s'adresse aux 
presbytres d’Asie et lui-même s’appelle leur “co-presbytre et 
témoin de la souffrance du Christ” (I P. 5,5) et dans la même 
épître il appelle le Christ le “Pasteur et Gardien” (poiména 
et épiscopa, I P. 2,25). 

La diversité des termes comme proéstos, higoumène, 
presbytre, episcopos, qui désignent les ministères de l’Église 
est naturelle dans le vocabulaire du Nouveau Testament, 
comme d’appeler tous les membres de l’Église : “saint, élus, 
sanctifiés, fidèles, disciples, chrétiens”. Tous ces termes sont 
liés étroitement entre eux comme les charismes de l’Esprit- 
Saint qui se complètent pour l'édification de l’assemblée 
(1 Co. 12,14 et Rm. 12, 4-8). On rencontre la même diversité 
dans la terminologie dans les milieux juif et païen. 


Cela n'empêche pas de considérer l’assemblée chrétienne 
dès le début de son existence comme un “peuple” organisé 
et dirigé par ses “présidents” (“proéstôtés”), littéralement : 
ceux qui se tiennent devant, (I Th. 5,12) ou au milieu du 
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peuple de Dieu : “proistaménoi en Kyriô”. Paul adresse 
l’épitre aux Philippiens “à tous les saints qui sont à Philippe 
avec leurs épiscopes et leurs diacres” (Ph. 1, 1). 

Ces quelques données nous montrent que, au moment 
où apparaît une communauté locale comme celle de Thessa- 
lonique, de Corinthe ou de Rome se créent simultanément 
des ministères identiques. Ainsi l'Eglise d’Antioche était-elle 
organisée de la même façon que celle de Jérusalem (Ac. 
13,1 ss). 

L’épiscope ou presbytre sont chargés d’un même minis- 
tère et leur apparition coïncide avec celle des Eglises locales 
(Ac: 2017.28 1 Pin al its 1557): 


LES SUCCESSEURS APOSTOLIQUES. 


Paul prenait soin d’établir des presbytres et non des 
prophètes et des docteurs (Ac. 14,23). Ce groupe d’anciens 
prend la tête des communautés chrétiennes d’abord à Jérusa- 
lem puis dans la diaspora parallèlement aux anciens dans la 
communauté juive. Ils se trouvent aux côtés des apôtres au 
concile de Jérusalem mais ils en sont distincts car comme 
successeurs des apôtres ils ne sont pas considérés comme 
apôtres établis par le Christ lui-même. 


D'autre part, les apôtres sont envoyés pour annoncer 
l'Évangile à toutes les nations. En conséquence leurs succes- 
seurs président une Église locale. La confusion historique 
apôtre/premier évêque d’une communauté ainsi que la diffé- 
rence entre le ministère de l’évêque et du presbytre ne sont 
pas connues de l’Église apostolique (le pouvoir légal de 
l’évêque sur le prêtre découle du droit d’ordination). 


Aucun fait du Nouveau Testament ne confirme que le 
droit du pouvoir apostolique soit transmis uniquement aux 
successeurs administratifs et non à tout le peuple de Dieu en 
tant que “sacerdoce royal”. L'expression même de “pouvoir 
juridique” sur l’Église n’existant pas dans le vocabulaire du 
Nouveau Testament ne peut s'appliquer aucunement aux 
apôtres comme chefs d’une communauté précise. La théolo- 
gie plus tardive, disait père Nicolas Afanassieff, “déplaça le 
centre de gravité qui était l’eucharistie, sur le sacrement de 
l’ordre. Les apôtres procédaient à des ordinations ; mais ils 
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le faisaient en vertu, non pas de leur autorité sur les Églises 
qu’ils avaient fondées, mais de leur ministère d’édification 
des Églises locales.” 2 


_ LA PRÉSÉANCE DANS L'ÉGLISE. 


Quant à la primauté dans l’Église apostolique il semble 
bien d’après les douze premiers chapitres des Actes des 
Apôtres que Pierre y ait eu un premier rôle dans la commu- 
nauté de Jérusalem (Ac. 2,14 s ; 3,13 s ; 4,10 s ; 5,30 s ; 
10,36 s). Mais quand il l’abandonne, le texte du Nouveau 
Testament ne dit rien de plus (Ac. 12,17). Il est difficile d’en 
inférer qu’il ait conservé cette primauté dans l’Église de 
Jérusalem. Il est encore plus difficile d’affirmer que les 
paroles de Jésus adressées à Pierre (Mt 16,16) s'appliquent à 
ses successeurs dans une autre communauté. 

Dès le Ie siècle, d’après saint Irénée de Lyon, l'Église de 
Rome qui garde les reliques des deux apôtres s’approprie 
une primauté toute particulière plus grande que celle de 
Jérusalem. Cette primauté ne devait pas être liée à la 
fondation de l’Église par Paul ou Pierre, ni à une succession 


de Pierre par le REX de presbytres de Rome, car en 


Orient de nombreuses Églises auraient pu revendiquer cette 
primauté, Jérusalem la première. 


C’est Jacques, le frère du Seigneur, qui se trouve après 
l’apôtre Pierre à la tête de l’Église de Jérusalem (Ac. 15,13) 
et il apparaît comme la personnalité principale ; son rôle 
correspond à celui de Pierre. La tradition ecclésiastique dès 
la seconde moitié du II: siècle le considère comme évêque de 
Jérusalem 3. 


Si dans l’Église apostolique jusqu’en 70 le sacerdoce dans 
le judaïsme est étroitement lié au Temple, dans l'Eglise 


primitive il n’y a qu’un seul sacerdoce qui se fonde sur la 


dignité du Christ comme Grand Prêtre et Lui-même est 
devenu mystère cultuel en tant que “pain de vie” ou 
“Agneau de Dieu immolé” pour l’assemblée et comme 


2. Père Nicolas Afanassieff, ibid, pp. 223-224. 
3. Eusèbe, Hist. eccl. IL, 1,3,23 ; Epiphane, Contre les hérésies, LXXXVII, 7 ; 
voir Père Nicolas Afanassieff, ibid, p. 271 n° 43. 


120 N. CERNOKRAK 


Liturge du vrai sanctuaire. Par son corps il prend la place du 
Temple comme lieu d’habitation et d’adoration (Ap. 5,6 ; 
Hebr:8,2:Jn221): 


L'ORGANISATION DE L'ÉGLISE DANS LA PÉRIODE PRÉCONSTANTINIENNE. 


L'Église du Ile siècle parle beaucoup moins de ses 
membres charismatiques (prophètes, docteurs, ceux qui opè- 
rent les guérisons ou qui parlent les langues) que de ses 
évêques et de ses presbytres qui président l’assemblée eucha- 
ristique. Ce qui les différencie des autres membres de 
l’Église, n’est pas le charisme sacerdotal qui est accordé par 
Dieu à chaque membre de l’Église mais la présidence 
eucharistique limitée à une seule communauté locale. 


Le ministère des évêques dans l’Église locale devient 
différent de celui des presbytres car c’est l’évêque qui prend 
définitivement la place de proestos dans l’assemblée eucha- 
ristique et dans l’enseignement de l’Église 4 Même s’il 
préside l’Église locale, son ministère ne s'oppose pas au 
“Sacerdoce Royal” qu’il partage avec les autres membres de 
l'Église. Le Christ est conçu dans la foi de ses membres 
comme seul Grand Prêtre, Pasteur et la Tête de l’Église 5. 


Néanmoins, le ministère des presbytres se réduit au 
deuxième degré du sacerdose avant celui des diacres. Cette 
séparation des ministères que nous connaissons aujourd’hui 
se fait au cours de l’histoire sous influence de la doctrine sur 
la consécration 6. - 

Dans cette période pré-nicéenne la définition juridique 
de l’organisation ecclésiastique dans l’Empire romain subit 
néanmoins quelques changements notables, liés tout d’abord 
à l’accroissement du nombre des chrétiens dans les grandes 
villes métropolitaines comme Rome, Alexandrie, Antioche, 
Césarée. Mais l'Unité dans l’Église se base toujours sur 
l'Unité de la foi de tous ses membres qui s’exprime surtout 


4. Voir Saint-Ignace d’Antioche, Magn, VI, I ; Trall. I-II, 1-2. 

5. Voir l’Epître aux Hébreux : “Christ unique, Grand Prêtre” ; et Saint-Clé- 
ment de Rome, Epître aux Cor. XXXVI, 1. L'Eglise de Rome ne connaît pas 
encore la doctrine concernant la dignité pontificale de l’évêque, cf. Père Nicolas 
Afanassieff, ibid., p. 306. 

6. Voir Père N. Afanassieff, ibid., p. 197. 


L'ÉGLISE APOSTOLIQUE, CONSTANTINOPLE 121 


| par les conciles des évêques. Et ce sont les évêques qui, 
| d’après les écrivains ecclésiastiques du IT: siècle, ont reçu la 
succession apostolique et la transmettent à leurs successeurs. 
| Les évêques restaient égaux entre eux, même si leurs com- 
 munautés avaient une différence visible 7. Ils sont les “sur- 
| veillants” permanents de la vraie doctrine dans l’Eglise en 
| tant que représentants du “Peuple de Dieu”. 


| L'Église apostolique est devenue l’Église épiscopale 

| parce qu’elle confesse la foi des apôtres et non parce qu’elle 

est fondée dans un lieu donné par un des apôtres. Le 34e 
canon des Apôtres déclare ainsi : “Les évêques de chaque 

nation doiveñt reconnaître leur primat et le considérer 
comme leur chef ; ne rien faire de trop sans son avis et que 
chacun ne s’occupe que de ce qui regarde son diocèse et les 
campagnes dépendant de son diocèse. Mais, lui aussi, qu’il 
ne fasse sans l’avis de tous ; car la concorde règnera ainsi et 
sera glorifié le Père et le Fils et le Saint-Esprit” (Canons des 
Apôtres). 

Le principe du gouvernement de l’Église est à la fois 
épiscopal et conciliaire. L'assemblée locale est présidée par 
son évêque, élu par le peuple et toute l’Église se manifeste 
par le concile de tous les évêques. Les décisions conciliaires 
qui engagent toutes les Églises deviennent l’objet de la 
réception du peuple 8. 


L'ORGANISATION DE L'ÉGLISE DANS L'EMPIRE ROMANO-BYZANTIN. 


Le principe des Pères du premier concile œcuménique 
réuni par Constantin le Grand en 325 à Nicée, est la 
conformité de l’administration ecclésiastique aux découpages 
territoriaux de l’Empire. “Même si ce principe est défini 
pour des raisons de commodité administrative, il ouvre la 
voie”, comme le remarque justement le père Jean Meyen- 
dorff, “à un parallélisme politico-ecclésiastique dont les 
effets ne furent pas toujours positifs” ?. 


7. Voir P. Jean Meyendorff, Orthodoxie et Catholicité, Paris, Seuil, 1965, 
p+25. 

8. Voir S. Troïtsky, “L’autocéphalie ecclésiastique” dans le Messager de 
l’Exarchat du Patriarche russe en Europe Occidentale n° 11 et 12. 

9. Voir P. Jean Meyendorff, ibid, p. 28. 
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La constitution canonique des conciles œcuméniques ne | 
favorise pas les Églises fondées par les apôtres comme celles, 
d’Antioche, de Chypre, d’Asie Mineure ou de Grèce, mais, 
les Églises dans les villes qui jouent un rôle purement, 
politique et social comme celles de Rome, d’Alexandrie, 
d’Antioche et par la suite de Constantinople. 


Le 6° canon du concile de Nicée parle du droit des 
Eglises d'Alexandrie, de Rome et d’Antioche en ces termes : | 
“Que l’ancienne coutume en usage en Egypte, dans la Lybie - 
et la Pentapole soit maintenue, c’est-à-dire que l’évêque | 
d'Alexandrie conserve la juridiction sur toutes les provinces, - 
car il y a le même usage pour l’évêque de Rome. On doit de 
même conserver aux Eglises d’Antioche et des autres diocè- 
ses leurs anciens droits”. 


Ainsi on peut constater que la primauté de Jérusalem fut 
oubliée après la destruction de la ville en 70 et après la 
reconstruction sur ses ruines d’une nouvelle ville — Aelia 
Capitolina, par l’empereur Hadrien (117-138). On y trouve 
une communauté chrétienne avec un évêque qui fut consacré 
par l’évêque de Césarée, la ville la plus importante de 
Palestine (Palestina Prima). C’est seulement le concile de 
Nicée par son 7° canon qui attribua à l’évêque de Jérusalem 
le titre purement honorifique de Métropolite car l’évêque de 
Césarée conservera la première place en Palestine. Ce 
rapport entre la communauté de Jérusalem et la commu- 
nauté de Césarée sera réglé par les conciles suivants et 
définitivement par le 6° qui éleva Jérusalem au rang de 
patriarcat (canon 36). 


. Le deuxième concile œcuménique (Constantinople I) en 
381 formula l’ecclésiologie sur l’unité de l’Église, et défendit 
à toute Église locale d’étendre sa juridiction au-delà de ses 
limites territoriales définies par l’Empire. Il est impossible 
d’après le deuxième canon de ce concile de subordonner 
l'unité de l’Église à la soumission d’un centre terrestre 
quelconque. “Les évêques qui sont à la tête d’un diocèse ne 
doivent pas s’immiscer dans les affaires des Eglises qui 
sont hors de leurs limites, ni jeter par là le trouble dans 
les Églises. Mais, conformément aux canons, l’évêque 
d'Alexandrie administrera uniquement les affaires de 
l'Égypte, les évêques d’Orient gouverneront les Églises du 
seul Orient, tout en gardant la préséance reconnue par les 


: 
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des it nd.) 


canons à l’Église d’Antioche, et les évêques du diocèse 

d'Asie administreront les affaires de l’Asie seule, et celle du 
Pont uniquement les affaires du Pont, et ceux de la Thrace 
les affaires de la Thrace seule...” . 


Quant à l'Église de Constantinople, le même concile par 

son 3° canon déclare : “cependant l’évêque de Constantino- 

 ple aura la primauté d’honneur après l’évêque de Rome, 

| puisque cette ville est la nouvelle Rome”. Les chroniqueurs 

ecclésiastiques Socrate et Sozomène mentionnent ce canon 

en précisant que c’est uniquement parce que Constantinople 
est la nouvelle capitale de l’Empire (canon 3) 1°. 


Le 1°r concile œcuménique de Nicée en 325 reconnaissait 
| des prérogatives juridictionnelles sur les autres métropolites 
| aux évêques des trois grandes villes de l’Empire, notamment 
| comme recours en cas de conflits, ou pour la présidence des 
_conciles convoqués par l’empereur. Mais ces prérogatives ne 
_ sont pas liées au fait que ces trois Églises étaient d’origine 
_ apostolique, car Jérusalem, comme première Eglise apostoli- 

que, recevait la dernière place parmi les cinq patriarcats 
institutionalisés par la législation canonique (cf. Nicée, 
canon 7). 


Le premier concile de Constantinople continua dans 
cette voie en attribuant à l’évêque de la nouvelle capitale de 
l'Empire, Église non apostolique, la primauté d'honneur 
(prioris honoris partes) en le plaçant en deuxième position, 

immédiatement après Rome et avant Alexandrie et Antio- 
che. Et les empereurs Honorius et Théodore lui donnèrent 
le droit de juger les cas litigieux entre les évêques de l’Illyrie 
voisine. 


Aüinsi les Pères de ce concile avec pleine autorité et 
liberté ont modifié l’ancienne coutume de l’Église d’après 
laquelle l'Église d'Alexandrie tenait la deuxième place tout 
juste après Rome (cf. Nicée I, canon 6). 


Il est intéressant de remarquer que le concile de Chalcé- 
doine par le fameux canon 28, différemment interprété par 
théologiens, augmenta le pouvoir juridictionnel du siège de 
la Nouvelle Rome, déjà établi par le concile de Constantino- 
ple I (canon 3), uniquement parce qu’elle est la ville du siège 


10. Socrate, Hist. Eccl., V,8 ; cf. Sozomène, VII,9. 
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impérial et du Sénat. Ainsi le concile a-t-il privé trois Églises 
de l’autocéphalie (celles d’Asie, du Pont et de Thrace) ainsi, 
que les évêques des parties de ces diocèses occupés par les. 
barbares !1. 


Le IVe concile œcuménique de Chalcédoine en 451 a 
étendu ce privilège : “.. nous approuvons et prenons la. 
même décision au sujet de la préséance de la très Sainte’ 
Église de Constantinople, la nouvelle Rome... Les pères. 
ont accordé la même préséance au très saint siège de la 
nouvelle Rome pensant que la ville honorée de la présence: 
de l’empereur et du Sénat et jouissant des mêmes privilèges 
civils que Rome, l’ancienne ville impériale, devait aussi 
avoir le même rang qu’elle dans les affaires de l’Église, tout 
en étant la seconde après elle ; en sorte que les métropoli- 
tains des diocèses du Pont, de l’Asie et de la Thrace et eux 
seuls, ainsi que les évêques des parties de ces diocèses 
occupés par les barbares, seront sacrés par le saint siège de 
l’Église de Constantinople.” (canon 28). 


Les Pères laissent une autonomie à ces Églises et ne 
mentionnent aucune limitation à leurs droits d’être l’Église 
locale, alors que les métropolites et les “évêques chez les 
barbares” seront “sacrés par le saint siège de Constantino- 
ple”. Ainsi les Pères de ce concile ont le plein droit de 
modifier certaines règles qui concernent la discipline de 
l'Église. (cf. Nicée, canon 5, Chalcédoine, canon 19, Cons- 
tantinople III, canon 8 et Nicée II, canon 6). 


La raison exacte pour laquelle les Pères ont modifié cette 
discipline n’est pas explicitée par les canons. S’agit-il pour 
l'archevêque de s’aligner sur les prérogatives impériales ? 
Ou bien de répondre à des problèmes disciplinaires dans ces 
régions en tant que premier évêque de toute la partie 
orientale de l’Empire ? 12: 


Quoiqu'il en soit, l’évêque de la Nouvelle Rome, dans la 
constitution canonique de l’Empire, prend la deuxième 
place, après celui de l’ancienne ville impériale “deuxième 


11. Le concile prend en considération les découpages territoriaux de l’Empire 
pour les juridictions civiles (cf. Antioche, canon 9 ; Nicée I, canon 6 ; Constantino- 
ple II, canon 3 et Chalcédoine, canon 17). 

12. Voir Nicodème Milash, Commentaires sur les canons de l'Eglise, Novi 
Sad, 1895, pp. 390-423 (en serbe). 


| 
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après celui-ci” (devteran met’ ekeinen) tout en ayant la 
même préséance (tôn isôn apolavein presbeiôn). 

C’est à ce droit de sacrer les évêques hors de son diocèse 
(varvarikès episcopés) que certains théologiens orthodoxes 
se réfèrent, à tort, pour parler de juridiction de l’évêque de 


Constantinople dans la diaspora orthodoxe. Tandis que 
| d’après toute la législation canonique, les prérogatives de 
| l’évêque de Constantinople sont données uniquement parce 
| qu’il siège dans la ville impériale. Et ses prérogatives n’exis- 


tent plus en pratique depuis la prise de Constantinople par 


| les Turcs en 1453. 


La tradition ecclésiastique établit après le concile de 
Chalcédoine cinq patriarcats : Rome, Constantinople, 


| Alexandrie, Antioche et Jérusalem, que le VIe concile, In 


| 


6c 


Trullo énumère : “.. nous décrètons que le siège de Cons- 


| tantinople jouira des mêmes privilèges que le siège de 
| l’ancien Rome et obtiendra dans les affaires de l'Eglise la 
| même grandeur que celui-ci, venant second après lui ; le 
| siège de la grande ville d'Alexandrie sera compté ensuite, 


puis celui d’Antioche et après celui-ci, le siège de la ville de 
Jérusalem” (canon 36). 


Cet ordre est appliqué dans l’administration de l’Empire 


jusqu’en 1054. Les patriarcats d'Alexandrie et de Jérusalem 


perdent leur importance dès le milieu du VII siècle en 


tombant sous le joug musulman, et c’est le patriarcat libre 


qui jouera un rôle primordial dans l'Orient chrétien, et pour 
les nouveaux peuples d'Europe de l'Est convertis au cours 
des VIII: - Xe siècles (Bulgares, Serbes et Russes). 


L'ÉGLISE LOCALE - NATIONALE. 


Dès le X° siècle commence un autre type d’organisation 


d’Église nationale. L'Église de Bulgarie est devenue le 


premier patriarcat national en 927, l’Église de Serbie prendra 
la même structure en 1346 et celle de Russie en 1589. 
L'Église de Constantinople dès le X£ siècle a pris une 
conception plus souple que celle de l’Occident latin, notam- 
ment en ce qui concerne les structures ethniques et ecclésias- 
tiques. L'Église locale est devenue une Église nationale telle 
que nous la connaissons aujourd’hui et la connexion entre la 
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nationalité et l’Église joue un rôle prépondérant pour la 
formation des peuples : l'Église nationale est devenue Eglise 
locale. 


Si le rôle des évêques de Rome se développe en Occident 
chrétien, celui de Constantinople grandit en Orient. Les 
prérogatives de ces derniers déjà augmentées avant la chute 
de Constantinople, ils portent dès le VIe siècle le titre de 
“Patriarche œcuménique”, et deviennent médiateurs entre 
l’empereur “établi par Dieu” et les autres patriarcats. Ce 
rôle de médiateur se développe particulièrement après la 
séparation des Eglises 1. 


L'ÉGLISE DE CONSTANTINOPLE APRÈS LA CHUTE DE L’EMPIRE. 


Après la chute de Constantinople sous l’occupation tur- 
que, le 29 mai 1453, Constantin XI, le dernier empereur 
d'Orient périt dans le combat et l’empereur chrétien fut 
remplacé par le sultan Ottoman, alors que le patriarcat 
conserva la “juridiction civile” sur les chrétiens de l’Empire 
ottoman. 


Mais le pouvoir juridictionnel du patriarcat se réduit avec 
laffaiblissement de l’Empire turc et avec l’apparition d'Etats 
nouveaux et d’Églises indépendantes, comme celles de Rus- 
sie. L'idée de “Moscou, troisième Rome” est née probable- 
ment dans cette période après le concile de Florence (1439). 
Son origine est difficile à déterminer mais d’après les sources 
slaves, le jeune patriarcat de Moscou n’avait pas encore 
d’ambitions comme celles du siège impérial de Constantino- 
ple. Il n’est pas improbable que l’idée trouve son origine 
dans le besoin romain d’avoir un interlocuteur pour les 
dialogues œcuméniques avec l'Orient chrétien, en vue de 
l'Unité de l’Église. 

Dans le monde orthodoxe des XIXe et XXE siècles, nous 
assistons à la réapparition d’Églises autocéphales comme 


13. Voir sur l’apparition au XI: siècle du document du “Donum Constantini” 
en traduction grecque selon lequel Constantin quittant Rome pour Constantinople 
aurait fait don au Pape de Rome de l’Italie ainsi que de l'Occident. Ce document a 
été introduit au XIIe siècle par Balsamon, grand canoniste byzantin dans son 
commentaire du Nomocanon de Photius, cf. Père Alexis Kniazeff, Cours de Droit 
Canon : De l'Eglise”, Institut de Théologie orthodoxe Saint-Serge, Paris 1988. 
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_ celles de Grèce, de Roumanie et de deux patriarcats médié- 
vaux : bulgare et serbe, disparus, le premier en 1393 avec la 
conquête turque et le deuxième en 1766. Tous ces nouveaux 
patriarcats reconnus au XXE siècle, y compris ceux d’Alexan- 
drie, d’Antioche et de Jérusalem, sont organisés aujourd’hui 
sur le modèle de celui de Constantinople, chacun ayant son 
synode et son administration locale. 


Le patriarcat œcuménique, situé dans l’État turc, est 
aujourd’hui réduit — depuis l’expulsion de la population 
grecque d’Asie Mineure en 1921 — à quelques milliers de 
fidèles orthodoxes d’origine grecque. Mais il garde sous sa 
juridiction toute la diaspora grecque dans le monde, exceptés 
ceux qui restent dans les territoires des patriarcats anciens : 
Jérusalem, Alexandrie et l’archevêché de Chypre, tandis 
que Antioche est devenu le patriarcat du monde arabe. 


Ainsi pour la première fois dans la constitution canonique 
le patriarcat œcuménique, de même que les autres patriar- 
cats nationaux a sa juridiction hors des limites de l’État. Ce 
nouveau phénomène fait que l’appartenance juridictionnelle 
n’est plus seulement locale mais est devenue purement 
nationale ou ethnique alors que la norme d’organisation de 
l'Église locale reste toujours la même : un peuple croyant 
dans un lieu donné, autour de ses “proéstoés” (évêques et 
presbytres). Mais les mouvements d’immigration ont per- 
turbé ces normes canoniques. 


Le caractère ethnico-politique de la diaspora est devenu 
un problème pour l’administration ecclésiale car le principe 
n'est plus respecté et chaque Église autocéphale prétend 
avoir une juridiction sur sa diaspora nationale. Seul un 
nouveau concile œcuménique a maintenant autorité pour 
adapter les structures de l’Église en diaspora à la nouvelle 
situation civile. 


Ce thème est devenu une des préoccupations principales 
_ du concile pan-orthodoxe en préparation. Cette préparation 
réservée dans la constitution canonique à l'Empereur 
romain, est devenue privilège de l’évêque de Constanti- 
nople, ville impériale. 

Adapter l’organisation de l’Église à la nouvelle situation 
civile exige à nouveau un vrai discernement théologique 
imprégné des concepts néo-testamentaires et porté par une 
profonde liberté canonique. 
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ERRATUM 


Dans l’interview de M. Tournier publié dans le 


numéro précédent de Foi et Vie, il faut rectifier, p. 53 : 
« cette différence qui a provoqué l’inintérêt d’Ade- 
nauer », et non « l'intérêt ». 
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